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Alle donne della mia vita: a quelle che mi 
hanno fatto il dono della sapienza, in ogni 
sua forma, rendendo così possibile la 
realizzazione di questo lavoro.   
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Abstract  
 
Il lavoro di ricerca verte sullo studio di alcune forme femminili del sapere nel mondo 
antico. Più precisamente si sono prese in esame figure femminili sapienti (Diotima di 
Mantinea; le vergini del Simposio di Metodio dʼOlimpo; Santa Macrina) cercando di 
metterne in rilievo le specificità a seconda del contesto culturale di appartenenza. Si sono 
quindi studiati i contenuti della loro conoscenza e le metodologie di cui si servono per 
impartirla, cercando di creare parallelismi tra i differenti modelli sapienziali femminili solo 
laddove una molteplicità di elementi comuni ne ha permesso l’accostamento. Attraverso un 
approccio filologico e antropologico, si sono così delineate alcune manifestazioni 
dellʼarchetipo della γυνή διδάσκαλος nella Grecia classica e nella tarda antichità.  
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Abstract (English version) 
 
The focus of this research is to analyze some feminine forms of knowledge in the ancient 
world. Objects of the study are some female figures of wisdom: Diotima from Mantinea, 
the virgins of the Symposium of Methodius of Olympus and Saint Macrina. In this work 
we have analyzed the typology and the approach of their knowledge depending on their 
cultural background. Through a philological and anthropological approach, we have 
outlined some features of the γυνή διδάσκαλος archetype in classical Greece and late 
antiquity. 
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Unite da un manoscritto  
 
In una breve nota di un manoscritto del XIV secolo (il Vaticanus Graecus 578/II, f. 189) si 
racconta dellʼesistenza di una raccolta di epistole a noi non pervenute; queste lettere 
sarebbero state scritte da Macrina, figura di spicco della tarda antichità in quanto iniziatrice 
del monachesimo femminile e sorella di Gregorio di Nissa e di Basilio Magno
1
. Cosa 
curiosa è il fatto che il copista spieghi che precedentemente, quindi in una consolidata 
tradizione manoscritta, tali epistole fossero solitamente trascritte a seguito di quelle di 
unʼaltra singolare figura femminile non appartenente alla tarda antichità bensì allʼantica 
Grecia: si tratta di Teano, moglie o discepola di Pitagora, alla quale, oltre ad una serie di 
lettere, viene attribuita la stesura di trattati di matematica, astronomia e fisica. Il copista del 
Vaticanus Graecus 578 chiarisce di non poter trascrivere le lettere di Macrina a differenza 
di quanto invece avevano fatto i suoi predecessori perché un lasso di tempo troppo ampio 
separa le due autrici femminili. Il compilatore inoltre aggiunge che la scelta di non 
riportare le epistole della sorella del Nisseno non trova motivazione solamente nelle 
questioni temporali: entrambe le figure femminili erano considerate sagge, ma si 
distinguevano fortemente lʼuna dallʼaltra. Mentre Teano era una voce di donna sapiente 
che testimoniava la presenza più antica di una conoscenza al femminile nellʼambiente 
filosofico, Macrina invece era la sola da poter considerare maestra di sapienza divina e 
cristiana. Ecco che cosa recita il manoscritto: 
 
Εἰ καὶ τῆς Θεανοῦς προεταξάμεν τὰς ἐπιστολάς, σεμνότατε 
ἂνθρωπε, ἀλλὰ δέ τὰς τῆς ὁσίας Μακρύνης οὐχ ὐποτάξαμεν· τῷ 
χρόνῳ δέ πολλῷ ἐχαρισάμεθα, ὅς καὶ ἀπʼἀλλήλων ὠς μεγά τι 
χάσμα στηριχθεὶς, ἐις μέσον ἀμφοτέρας διέζευξε. Καὶ τοῦτο μὲν 
ἂμφω σοφαί, ἲνα καὶ ἐν τῇ τῶν ʽΕλλήνων λογολέσχιᾳ τὸ θῆλυ 
μέρος αὐχήσεται· τοῦτο δὲ ἠ μία τούτων θεόσοφος. ἲνα τῆς χάριτος 
ὀφθῆ τὸ ὐπέρ πλέον καὶ τὸ τἠς ἐνιζανούσης ἐλλάμψεως χάρισμα2.  
 
                                                          
1
 MOMIGLIANO A., Macrina: una santa aristocratica vista dal fratello, in Le donne in Grecia, a cura di 
ARRIGONI G., Laterza, Bari-Laterza, 1983, p. 339. 
2
 Il testo qui riportato è tratto dallʼedizione di Pierre Maraval della Vie de Sainte Macrine: alle pagine 272 e 
273 si trova unʼappendice (Appendice II) in cui viene appunto trattata lʼipotesi della presenza di alcune 
epistole scritte da Macrina a noi non pervenute che dovevano seguire quelle di Teano.  
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Quello che ci preme far emergere è che una lunghissima tradizione manoscritta ha fatto sì 
che si creasse e, soprattutto, mantenesse uno stretto rapporto di continuità fra la sapienza 
femminile di tradizione pagana e quella appartenente alla scuola neo platonica cristiana: il 
fatto che ancora nel XIV secolo si parlasse di Teano e di Macrina nello stesso manoscritto 
ci consente così di dare avvio e, in qualche modo, di giustificare il lungo cammino di 
ricerca che andremo ad intraprendere in queste pagine. Si tratta di un viaggio nellʼuniverso 
del femminile e della conoscenza che si colloca tra lʼantica Grecia e la tarda antichità: 
attraverso una serie di tappe che si snodano secondo un andamento diacronico andremo ad 
indagare le molteplici forme in cui il sapere femminile è stato in grado di plasmarsi, 
modularsi ed affermarsi. A seguito dellʼapprodo ad ogni singolo contesto culturale preso in 
esame cercheremo di individuare i tratti essenziali che delineano la rispettiva figura 
femminile sapiente, così da poterne ricavare una sorta di modello: lʼarchetipo della γυνή 
διδάσκαλος.  
Date queste brevi ma significative premesse, possiamo ora dare inizio al nostro viaggio 
nelle le forme femminili del sapere del mondo antico.  
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1. Considerazioni iniziali 
 
Nei testi gnostici dellʼantichità appare la figura di 
Sophia, una personificazione femminile della 
saggezza divina attorno alla quale furono intessute 
le storie più stupefacenti. Figlia più giovane della 
divinità, ella voleva conoscere il padre sconosciuto 
di nome Abisso, e questo desiderio aridito la fece 
incappare in molte difficoltà e sofferenze, la fece 
cadere nella materia e le fece implorare salvezza.  
 
Marie-Louise von Franz, Il femminile nella fiaba 
 
1.1 Buone per pensare  
 
La donna greca, ha scritto Giulia Sissa, è un «oggetto appassionante e un soggetto molto 
discreto, ma teoricamente esemplare»
3
. È stata, in primo luogo, oggetto vivente per i poeti 
che lʼhanno fatta nascere e le hanno dato un ruolo (cioè quello di moglie, di madre e di 
figlia
4
); poi è diventata una figura sociale da collocare per i filosofi e un corpo da sezionare 
                                                          
3
 SISSA G., Filosofie del genere: Platone, Aristotele e la differenza dei testi, in Storia delle donne: antichità, 
a cura di DUBY G., PERROT M., SCHMITT PANTEL P., Laterza, Roma-Bari, 1990, p. 58. 
4
 Lʼidentificazione sociale della donna poteva avvenire soltanto grazie ad un cittadino maschio: padre o sposo 
(o in loro assenza un tutore). Elemento privo di autonomia politica, la sua identità sociale coincide con 
lʼessere donna di qualcuno. In merito a ciò, Berrettoni parla di «relativo femminile nellʼimmaginario 
culturale greco, sottolineando che la donna è «unʼentità relativa, un πρός τι o, per meglio dire, un πρός τινα: 
essa è riconosciuta come figlia di-, sorella di-, moglie di-, madre di-, ed è tanto in quanto relativamente ad un 
uomo, padre, fratello, marito: essa non è pensabile καθʼἑαυτήν» (BERRETTONI P., La logica del genere, 
Plus, Pisa, 2002, p. 57). Le donne sono state a lungo escluse dalla cittadinanza e le difficoltà della loro 
successiva inclusione non sarebbero soltanto o tanto un fenomeno di ritardo o di resistenza, ma gli indizi di 
quella opposizione costitutiva, che aveva costruito le donne come non cittadine, o meglio come non capaci di 
cittadinanza, mentre le costruiva come mogli e madri di cittadini: cioè insieme come soggetti eminentemente 
familiari e come garanti dellʼunità familiare. Si veda SARACENO C., La dipendenza costruita e 
lʼinterdipendenza negata. Strutture di genere nella cittadinanza, in Il dilemma della cittadinanza, a cura di 
BONACCHI G., GROPPI A., Laterza, Roma- Bari, 1993, pp. 166-189. Per il ruolo della donna nella polis di 
veda SCHMITT PANTEL P., Aithira et Pandora. Femmes, genres et cité dan la Gréce antique, 
LʼHarmattan, Paris, 2009. 
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(indirettamente e metaforicamente) per i medici; mentre è sempre stata un corpo da 
plasmare, raffigurare, talvolta svelare per gli artisti. In margine allʼesercizio filosofico, 
medico, letterario e artistico, la donna diventa, però, un soggetto esemplare di conoscenza 
nel momento in cui la posizione di fronte al sapere è immaginata in termini di ricettività: 
priva di accesso reale allʼeducazione, la donna incarna nellʼimmaginario unʼaccessibilità, 
una permeabilità quasi senza resistenza, coerente con la sua vocazione sessuale ad 
accogliere, a prendere dentro di sé
5
.  
Proprio per questa ragione diventa particolarmente interessante indagare gli approcci 
conoscitivi ai quali la donna antica era solita ricorrere, quindi capire quali erano i campi di 
indagine di sua pertinenza e i fruitori delle sue conoscenze: perché, in una società tutta 
modulata al maschile, un soggetto femminile va a costituire una prospettiva esclusiva e 
privilegiata di ricerca. È proprio per questo che le donne sapienti che incontreremo nel 
corso del nostro viaggio possono guadagnarsi il titolo di «buone per pensare», per 
utilizzare unʼespressione di Lévi Strauss. 
Gli womenʼs studies e i gender studies6 hanno difatti messo ampiamente e puntualmente in 
luce la dimensione di alterità e di non inclusività della donna antica: dal mondo classico 
                                                          
5
 CARSON A., Putting Her in Her Place: Woman, Dirt and Desire, in 1990, in Before Sexuality, edited by 
HALPERIN D. M., WINKLER J. J., ZEITLIN F. I., Princeton University Press, Princeton 1990, p. 154.  
6
 Per una breve storia relativa a questo settore di ricerca relativamente nuovo, che con gli anni si è arricchito 
di strumenti specifici (riviste, convegni, mostre) e persino di insegnamenti accademici, denominati 
complessivamente e genericamente negli Stati Uniti, appunto, Womenʼs Studies (o Gender Studies), si 
segnalano alcuni riferimenti fondamentali: LEFKIWITZ M. R., FANT M.E., Womenʼs life in Greece and 
Rome, Duckworth, London, 1992; POMEROY S. B., Selected Bibliography on Women in Classical 
Antiquity, in «Arethusa», vol. 6, n.1, 1973, pp. 127-157; CULHAM P., Ten Years after Pomeroy: Studies of 
the Image and Reality of Women in Antiquity, in Rescuing Creusa: New Methodological approchaches to 
women in antiquity, edited by SKINNER M. B., Texas University Press, Texas, 1987, pp. 9-30; DEMAND 
N., Birth, Death, and Motherhood in Classical Greece, The John Hopkins University Press, Baltimore-
London, 1996; MCAUSLAN I., WALCOT P., Women in antiquity, Oxford University Press, Oxford, 1996; 
SCHMITT PANTEL P., La «storia delle donne» nella storia antica oggi, 1997, in Storia delle donne: 
antichità, cit., pp. 537-548 (questi tre lavori fanno particolarmente riferimento alla storia antica). 
Importantissimi sono i contributi di Loraux, tra cui ricordiamo soprattutto: LORAUX N., Il femminile e 
lʼuomo greco, traduzione italiana a cura di GUIDOBALDI M. P., Laterza, Roma-Bari, 1991; LORAUX N., 
Grecia al femminile, Laterza, Roma-Bari, 1993; LORAUX N., Le madri in lutto, traduzione italiana a cura di 
GUIDOBALDI M. P., Laterza, Roma-Bari, 1991 e di Sissa di cui rammentiamo: SISSA G., La verginità in 
Grecia, Laterza, Roma-Bari, 1992; SISSA G., Eros tiranno: sessualità e sensualità nel mondo antico, 
Laterza, Roma-Bari, 2003. Inoltre sono da rammentare i seguenti contributi: CASCAJERO J., Feminismo, 
postmodernidad e Historia Antigua, Entre la igualdad y la diferencia, in «Gerion», n. 20, 2002, pp. 33-74; 
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fino ai giorni nostri abbiamo assistito ad un processo di svalutazione e cancellazione del 
femminile e di conseguenza del sapere pertinente a questo genere, una forma di 
conoscenza sconfinata per lo più nello spazio domestico, mentre riconoscimento sociale, 
oltre che spessore epistemologico, è stato conferito e assegnato ai saperi codificati e 
formalizzati a livello teorico, che sono cioè risultati vincenti e quindi trasmessi attraverso 
le istituzioni educative
7
: saperi, questi ultimi, funzionali alla riproduzione delle società che 
ne hanno via via definito i contenuti, ragione dei contesti politici e socio-economici delle 
diverse epoche, distribuendoli per aree e ambiti disciplinari sempre più parcellizzati. 
Queste forme di sapienza, vistosamente connesse a dinamiche di potere, pur nella loro 
pluralità, sono tuttavia riconducibili a unʼunica tradizione cognitiva, di cui la più recente 
riflessione filosofica e il pensiero femminile hanno contribuito a smascherare, 
contestandola, la presupposizione di neutralità, per affermarne invece la forte connotazione 
maschile
8
. Ecco da dove ha origine il desiderio di investigare e riconsiderare il sapere 
femminile, valutandolo innanzitutto nella sua portata di alterità, nelle valenze che assume, 
nei sensi che può ricoprire, senza che ciò significhi riferirsi a una visione mitica di un 
femminile salvifico. Spezzata infatti la concezione unitaria e monolitica del sapere 
                                                                                                                                                                                
CID LÓPEZ R. M., Madres y maternidades. Construcciones en la civilizaión clásics, KRK, Oviedo, 2009; 
CID LÓPEZ R., M., Maternidad/es: representaciones y realidad social. Edades antigua y medieval, 
Almudayana, Madrid, 2010 (in Spagna stiamo assistendo ad un crescente interesse per gli studi di genere, per 
il mondo antico segnaliamo in particolare lʼattività del Groupo de Investigatión Deméter, Historia, Mujeres y 
Género dellʼUniversità di Oviedo); FRONTISI-DUCROUX F., Trame di donne: Arianna, Elena, Penelope, 
traduzione italiana a cura di PUGGIONI S., Colla, Costabissara (VI), 2004 (con particolare riferimento 
allʼiconografia classica); COVA A., Où en est lʼhistoire de la maternité?, in «Clio», n.21, 2005 
(principalmente per lʼepoca contemporanea); SCHMITT PANTEL P., SCHMITT PANTEL P., Aithira et 
Pandora. Femmes, genres et cité dan la Gréce antique, cit. Degno di nota è inoltre il gruppo di ricerca 
EuGeSta, European Network on Gender Studies in Antiquity. Questi sono solo alcuni degli studi più 
significativi relativi ai gender studies: nel corso della ricerca ne verranno citati molti altri.  
7
 Le ricadute nella riflessione e nella pratica pedagogica di due opposti modelli epistemologici sono oggetti di 
moltissimi studi, tra i quali è significativo citare CAMBI  F., Il femminile, la differenza e la filosofia 
dellʼeducazione. Contributi per un nuovo modello pedagogico, in Educazione al femminile: dalla parità alla 
differenza, a cura di BESEGHI E., TELMON V., La Nuova Italia, Firenze, 1992 e PIUSSI M., La grazia di 
nascere donne. Insegnare e imparare il mondo nellʼorizzonte della differenza sessuale, in Educazione al 
femminile: dalla parità alla differenza, a cura di BESEGHI E., TELMON V., cit.  
8
 ANDÒ V., Lʼape che tesse. Saperi femminili nellʼantica Grecia, Carocci, Roma, 2005, pp. 10-15. Si veda 
per unʼanalisi dei saperi femminili più psicologica e mitologica anche SEVESO G., Per una storia dei saperi 
femminili, Edizioni Unicopli, Milano, 2000 mentre per qualche spunto più filosofico ROCCA M., Il volto 
femminile della filosofia, Rubettino, Catanzaro, 2010.  
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lʼindagine sui saperi femminili non determina più soltanto lʼemersione di ciò che era stato 
rimosso e cancellato, e dunque il risarcimento di un debito della storia. La loro assunzione 
nellʼuniverso dei saperi riconosciuti comporta piuttosto la necessità di valutarli nella loro 
specificità e di individuare, nella rigida separazione e opposizione di ambiti di competenza 
rispetto al maschile, una positiva valorizzazione, le radici di unʼestraneità creativa.  
Così studiare le forme femminili del sapere del mondo antico può costituire una lente 
privilegiata per rintracciare analogie e differenze con la cultura nella quale viviamo, ma 
non solo: è lʼoccasione per far riemergere le voci delle donne che sono state soffocate e 
spente dal silenzio nel corso della storia. Infatti, passando come ombre leggere e silenziose, 
di loro possiamo sapere e parlare solamente attraverso voci maschili
9
: sono stati gli uomini 
a raccontare la loro storia, motivo per cui in realtà noi queste donne non le conosciamo. 
Siamo invece a conoscenza di come venivano raccontate, di che cosa di loro pensavano e 
supponevano gli uomini. Questo punto è estremamente importante e degno di nota; anche 
Nicole Loraux ne parla a più riprese nei suoi contributi: 
 
Vite di donne greche: vite complicate, di quella stessa complessità che è 
propria di una realtà percepibile solo in filigrana, filtrata comʼè attraverso 
gli sguardi degli spettatori-locutori che sono tutti uomini, oppure vite 
stranamente generiche, come se, a questi nomi notissimi, non fosse 
riuscito ad attaccarsi nessun tratto particolare. Ma accade che lʼuna non 
vada senza lʼaltra10. 
 
Si tratta di un criterio che terremo necessariamente in considerazione in questo percorso e 
che utilizzeremo per filtrare le figure femminili che prenderemo in esame. Se da una parte 
le donne antiche sono per noi mute, dallʼaltra gli autori che ne hanno fatto oggetto di 
discorso non si possono interrogare per conoscerne la completezza e la verificabilità della 
documentazione. Proprio questi due dati hanno condotto la ricerca storica e antropologica 
sulla donne in Grecia a una grande varietà di approcci e a una conseguente difformità di 
risultati, al variare dei testi adoperati e delle premesse ideologiche dei singoli studiosi. 
Anche la storia sulle donne si trova al punto di intersezione fra la tradizione dei testi 
                                                          
9
 In Grecia il silenzio femminile era profondo e assoluto, interrotto soltanto dallʼeccezione di alcune voci 
poetiche, prima espressione della progressiva assunzione di parola compiuta dalle donne nel corso della 
storia.  
10
 LORAUX N., Grecia al femminile, p. XVII.  
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classici e le società che li hanno via via letti e studiati e questa mutua retroazione è stata 
condizionata dal dibattito sulla condizione femminile nei diversi contesti sociali. Ad 
esempio il femminismo, con la riflessione marcatamente politica di riferimento, ha 
promosso una serie di studi sulle donne in Grecia, soprattutto negli Stati Uniti, nei quali 
viene ribadita lʼesclusione e la subalternità femminile dalla politica. Gli studi che si sono 
succeduti col tempo hanno affrontato il tema delle donne nel mondo antico distinguendone 
bene i differenti contesti storici e geografici e il diverso status sociale, e soprattutto 
introducendo tipologie nuove di testimonianze: in Italia, ad esempio, gli studi della 
Cantarella hanno il merito di aver portato lʼattenzione sulle fonti giuridiche, che appaiono 
non sottoposte a filtro ideologico; dallʼindagine della scuola pavese sui testi ginecologici è 
emersa la ricostruzione medica e fisiologica femminile nelle sue connessioni con le 
dinamiche sociali e si è evidenziato quanto il corpo fosse terreno su cui le donne avevano 
un loro proprio sapere
11
.  
Al filone che potremo definire più femminista ha fatto seguito lʼapproccio che ha il suo 
referente teorico nella gender theory: secondo questa teoria il genere sessuale diviene 
unʼefficace categoria di analisi storica, nel senso che non solo le donne non possono più 
essere oggetto di indagine come gruppo isolato, ma anzi proprio le loro relazioni tra i 
gruppi sessuati strutturano lʼintera organizzazione sociale e i rapporti di potere che ne sono 
alla base. Dalla storia delle donne si è così passati alla storia di genere per lʼimpossibilità 
metodologica di fare astrazione dalla relazione conflittuale che governa e ha governato il 
rapporto tra i sessi. Se tra questi esiste un aperto conflitto, tuttora irrisolto, ed esso è 
rintracciabile nei diversi contesti storico sociali e dunque anche nella Grecia antica, a 
entrambi i poli impegnati nella relazione rivolta lʼanalisi, in quanto si definiscono 
reciprocamente.  
Invece per quanto riguarda gli studi del mondo femminile nella tarda antichità significativi 
sono sia gli approcci degli anni ottanta della scuola italiana che affrontano in maniera 
storica e filosofica le donne del cristianesimo, soprattutto quelle appartenenti al 
cristianesimo primitivo, che gli studi più recenti i quali hanno una prospettiva gender più 
marcata e che si servono di un continuo sguardo con la classicità creando un ponte con la 
tarda antichità
12
.  
                                                          
11
 Si tratta di studi degli anni Ottanta ma che a distanza di anni rimangono preziosissimi.  
12
 Si pensi soprattutto ai lavori di Franca Ela Consolino, di Emanuela Prinzivalli, di Sofia Boesch Gajano, di 
Elena Giannarelli, di Adriana Valerio, di Marinella Perroni, di Anna Carfora, di Teresa Sardella, di Cristina 
Simonelli e, recentemente, di Gabriella Aragione, Ilaria Ramelli e Selene Benedetta Zorzi. Soprattutto a 
14 
 
Date queste premesse iniziali relative agli studi delle donne, ci preme ora fare il punto su 
quelle che saranno le impostazioni metodologiche della ricerca. Oggetto del lavoro sono 
alcuni personaggi femminili del mondo antico legate alla sapienza: più precisamente ci 
occuperemo di Diotima di Mantinea, delle vergini del Simposio di Metodio dʼOlimpo e di 
Santa Macrina. Lʼidea è quella di riconsiderare i saperi femminili valutandoli nella loro 
portata di alterità, nelle valenze e nei significati che essi assumono, nei sensi che possono 
ricoprire. Di qui lʼesigenza di valutare la sapienza di queste donne nella loro specificità (ad 
esempio distinguendo tra figure femminili letterarie come Diotima e le dieci vergini 
metodiane da Macrina, perosnaggio reale, storicamente esistito), nel loro contesto e quindi 
nel loro tessuto sociale di appartenenza.   
La ricerca seguirà un approccio che privilegerà lo studio e la descrizione approfonditi 
dellʼepoca di ogni rispettiva figura femminile, evitando di considerare singoli elementi 
avulsi dal contesto culturale. I criteri d’interpretazione saranno ricercati a partire dalle 
descrizioni delle fonti stesse, tali che lo studio non risulti inquinato da categorie estranee a 
quelle della cultura presa in esame e si cercherà di ricostruire il contesto culturale di 
appartenenza ad ogni figura femminile. La comparazione tra le varie culture sarà quindi di 
tipo filologico e antropologico, verificando le rispettive attestazioni socio-culturali ed 
                                                                                                                                                                                
partire dagli anni Settanta fino agli anni Novanta, il settore storico, antichistico e tardoantichistico, hanno 
dato ampio spazio agli studi sulla sessualità, la famiglia, il corpo e la donna. Si vedano, ad esempio, le 
appendici bibliografiche degli Atti del convegno di Modena del 1987 dedicato a La ricerca delle donne: studi 
femministi in Italia, a cura di MAZZUCCO M. C., ROSSI D. A., Rosembeerg & Sellier, Torino, 1987. 
Ricordo, inoltre, che nel 1998 Elena Giannarelli ha diretto il Seminario Third European Research Conference 
on «Women in the Christian Tradition. From Late Antiquity to the Age of Reform», Seefeld, 23-28 Ottobre 
1998. Senza la pretesa di fornire un'esaustiva bibliografia su “donne e Cristianesimo Antico”, campo di studi 
ormai ampiamente variegato, si vogliono segnalare alcune letture fondamentali. Si consiglia, innanzitutto, per 
una aggiornata e puntuale rassegna degli studi condotti di vedere: PRINZIVALLI E., La recente storiografia 
Riguardante la donna nel Cristianesimo Antico, in Le donne nella chiesa in Italia, a cura di MEZZADRI L., 
TAGLIAFERRI M., San Paolo Edizioni, Cinisello Balsamo, 2007, pp. 35-53. Fondamentali, per un primo 
sguardo, una comprensione del vasto orizzonte in cui la ricerca può dispiegarsi e sulla necessità di 
contestualizzare lo studio del cristianesimo all'interno del mondo romano, sono: VEYNE P., La famille et 
lʼamour à Rome, in «Annales (Économies Sociétés Civilasitions)» 33, 1978, pp. 35-63; MACMULLEN R., 
Women in Public in the Roman Empire, in Historia, 29, 1980, pp. 208-218; MACMULLEN R, Womenʼs 
Power in the Principate, in «Klio» 68, 1986, pp. 434-443; ROUSSELLE A., Sesso e società alle origini 
dellʼetà cristiana, traduzione italiana a cura di Laterza, Roma-Bari, 1985.  
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operando parallelismi solo laddove una molteplicità di elementi comuni ne permettano 
l’accostamento13.  
 
1.2 Donne filosofe 
 
In questa ricerca ci vogliamo occupare non di donne qualsiasi, ma di donne che hanno 
filosofato. Un ampio trattato sulle donne antiche dedite dalla filosofia risale ad Apollonio, 
come si legge nella Bilioteca di Fozio. Come scrive Silvia Ronchey 
 
Platoniche o neoplatoniche come Aria e Gemina, ciniche come Ipparchia, 
epicuree come Teofila, stoiche come Porzia, pitagoriche come 
Temistoclea, Teano, Mia, Arignote, Damo, Sara, Timica, Lastenia, 
Abrotelia, Echecrazia, e ancora dialettiche, cirenaiche, megariche, 
aristoeliche, di «setta incerta» e nobilissime come Paolina e Giulia 
Domna, o come le bizantine Cassia e Anna Comnena: lʼelenco delle 
philosophae mulieres può proseguire per secoli, fino alla «sapiente 
Eudocia», consorte di Costantino Paleologo celebrata da Niceforo 
Gregora, o a Irene, dallʼaltissima carica palatina di panipersebasta, figlia 
del gran logoteta Teodoro Metochita, filosofa del Milletrecento sotto 
lʼultima dinastia paleologa14.  
 
Cerchiamo di dedicare qualche osservazione ad alcune di queste donne, partendo dalle più 
lontane vale a dire le pitagoriche. 
È notizia antica che i primi ad aver annesso nei loro ambienti donne come filosofe al pari 
degli uomini siano stati i pitagorici. La loro presenza effettiva allʼinterno della scuola resta 
però incerta, perché le notizie tramandateci vanno fatte risalire a leggende neopitagoriche 
                                                          
13
 I tre capitoli che seguiranno questa introduzione affronteranno in maniera singolare e specifica i 
personaggi femminili studiati in questa ricerca a causa della natura variegata delle fonti che abbiamo a 
disposizione per studiarli (ad esempio: mentre di Diotima abbiamo un solo passo del Simposio platonico in 
cui si parla direttamente di lei, in Metodio abbiamo un dialogo intero dove dieci vergini tengono dieci 
discorsi differenti). Ci sembrato infatti opportuno organizzarli a seconda della tipologia del personaggio 
affrontato e del contesto di appartenenza: ecco perché risulteranno molto differenti gli uni dagli altri. Inoltre i 
testi delle fonti dirette che verranno analizzate presenteranno talvolta la forma originale, talvolta la 
traduzione: il taglio della ricerca è in prima istanza tematico e di critica letteraria-antropologica (non si vuole 
fare unʼedizione filologica delle opere prese in esame).  
14
 RONCHEY S., Ipazia, la vera storia, Rizzoli, Milano, 2010, p. 166. 
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più tarde. Resta da chiedersi il perché del sorgere di queste leggende in quellʼepoca (I 
secolo a.C. - II d.C.): probabilmente per influsso delle scuole ellenistiche che ammettevano 
donne nelle loro cerchie filosofiche. Si sentì così il bisogno di giustificare una novità 
fondandola alla origini
15
.  
Tuttavia in questi circoli, come nel resto del mondo antico, il genere femminile era 
considerato in accezione negativa. Anche i numeri, ai quali i pitagorici davano dei precisi 
significati, erano suddivisi in buoni e cattivi: i dispari erano associati allʼelemento maschile 
(al limite, allʼunità, alla destra) ed erano considerati buoni (a livello etico), mentre i numeri 
pari erano ritenuti cattivi ed erano difatti associati al femminile (allʼillimitato, alla pluralità, 
alla sinistra). Al femminile inoltre era assegnata la pluralità, considerata negativa rispetto 
allʼunità e a questa era collegata la materia, la terra. Il maschile invece era associato al 
cielo e quindi alla sfera divina. Il numero uno però era fuori di ogni serie ed era 
considerato androgino o forse neutro in quanto origine di tutti gli altri numeri. Ma 
torniamo alle donne filosofe dei pitagorici.  
I nomi tramandati di queste donne sono quelli di Teano
16
, figlia di Pitonatte, probabilmente 
moglie o discepola di Pitagora e poi a capo di una scuola, e delle sue figlie, Damo, 
Arignote e forse anche Muia. Si racconta che le figlie di Pitagora furono educate alla 
filosofia e tramandarono la dottrina pitagorica ad altre donne. Della presunta moglie si 
rammentano, come abbiamo visto nella premessa del nostro lavoro, alcune lettere che 
dovevano contenere norme e precetti indirizzati a guidare le fanciulle e donne sposate 
verso un cammino allʼinsegna della virtù. Si tramanda infatti che in queste epistole Teano 
fungesse la funzione di pedagoga mostrando alle destinatarie i vizi da fuggire, i valori su 
cui fondare la propria esistenza, come misurare e ritrovare la propria identità. Lʼarmonia e 
la saggezza femminile erano quindi temi chiave in Teano per cui la donna era saggia e 
armoniosa se conosceva e rispettava gli ambiti di sua competenza: a lei spettava di 
dominare e controllare il chiuso, lʼambito familiare, lo spazio domestico, perché una 
moglie per essere brava era in grado di dominare il sé, così da essere esempio per i figli e 
perfetta custode dello spazio domestico.  
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 ZORZI S., B., Al di là del genio femminile, Carocci, Roma, 2013, p. 59.  
16
 A Teano vengono attribuiti i titoli delle seguenti opere, oltre ad un frammento (Sulla devozione) in cui le si 
attribuisce una funzione depositaria dellʼortodossia pitagorica e una correttiva di una falsa lettura del pensiero 
di Pitagora intorno al concetto di numero, forse in polemica con Aristotele che riteneva che i pitagorici 
ponessero il numero come fondamento di tutte le cose: Intorno a Pitagora, Sulla virtù, Esortazioni alle 
donne, Massime pitagoriche, Commentari filosofici e un poema in versi epici.   
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Riguardo a quanto scritto pocʼanzi è opportuno rammentare il fatto che il sapere femminile 
dellʼambiente pitagorico si fondava sul concetto di armonia: per i pitagorici non cʼera 
conoscenza se non attraverso unʼintegrale sintonia con i rapporti tra lʼuniverso e le sue 
parti e la sapienza si occupava dellʼorigine di colui che vi attingeva (uomo o donna) 
motivo per cui erano posti e mantenevano la loro posizione nellʼuniverso. Quindi la 
conoscenza era sapere del tutto, sapere che si delineava in diverse classi di conoscenze 
riferite a parti allʼinterno del tutto. In questi termini la sapienza della donna, della sua 
natura e forma di vita, poteva rientrare in una sapienza universale: le discepole pitagoriche 
potevano così aspirare ai più alti gradi di virtù, se dominata da moderazione, giudizio e 
sapienza
17
.  
Delle altre donne citate da Ronchey la maggior parte sono aristocratiche: avendo a 
disposizione risorse economiche, queste potevano potevano in qualche modo accedere 
allʼistruzione e disporre di precettori; infatti è soprattutto a partire dal secondo secolo II d. 
C. che diverse donne iniziano ad avere una certa indipendenza intellettuale.  
Ad esempio negli scritti di Galeno e poi in quelli di Filostrato si ritrovano alcune signore 
aristocratiche interessate alla filosofia e alla religione, che a partire dal IV secolo 
diverranno abituali. Una di queste è lʼimperatrice Giulia Domna, moglie di Settimio 
Severo, che incoraggia Filostrato a scrivere la vita di Apollonio di Tyana. Qualche 
decennio più tardi Giulia Mamea, madre di Alessandro Severo, invita ad Antiochia con 
tutti gli onori il filosofo cristiano Origene per discorrere con lui. E il vescovo di Roma 
Ippolito scrive un trattato sulla tema della resurrezione dedicato alla medesima. Per 
continuare, Diogene Laerzio ha dedicato le sue vite dei filosofi greci ad una donna pagana 
esperta di Platone. Nel IV secolo abbiamo inoltre da una parte figure cristiane, come quella 
Paola, discendente di Scipioni e di Gracchi e perfino di Agamennone, cui il padre spirituale 
Girolamo eresse un monumento nella lunga epistola 108 scritta da Eustochio, figlia di 
Paola; dallʼaltra parte cʼè invece la pagana Sosipatra descritta da Eunapio come 
unʼaristocratica educata nelle tenute paterne da misteriose personalità divine o demoniche: 
lei, in vedovanza, era persino riuscita a diventare maestra di filosofia nel suo palazzo di 
Pergamo
18
.  
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 MONTEPAONE C., Lo spazio del margine: prospettive sul femminile nella comunità antica, Donzelli, 
Roma, 1999, pp. 220-221. 
18
 RUGGINI C., La donna e il sacro, tra paganesimo e cristianesimo, in Atti del II Convegno nazionale di 
studi su «La donna nel mondo antico» (Torino, 18-20 aprile 1988), a cura di UGLIONE R., Regione 
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1.3 Analisi di un archetipo: ἡ γυνή διδάσκαλος 
 
Le figure femminili che andremo a studiare in questo percorso svolgono nei testi che le 
vedono protagoniste una funzione didascalica: sono delle vere e proprie maestre di 
sapienza e, proprio per questo, possiamo considerarle un archetipo, quello della γυνή 
διδάσκαλος. Si tratta di un modello di donna sapienziale: la doonna erudita e maestra è di 
una figura tipica che ricorre nella tradizione e che si modula a seconda del contesto di 
appartenenza. Infatti ciò che a noi importa far emergere in questo lavoro è la specificità 
con cui ogni figura femminile si plasma nellʼarchetipo della γυνή διδάσκαλος. 
La scelta di studiare personaggi femminili così diversi e lontani fra loro non è 
assolutamente casuale. Innanzitutto partiremo dalla più antica, Diotima, che ritroviamo nel 
Simposio platonico; cambieremo poi banchetto affrontando il Simposio di Metodio 
dʼOlimpo dove non una, ma dieci vergini disquisiscono sullʼidea di castità; infine 
prenderemo in esame un personaggio femminile storico, realmente esistito nel IV secolo 
d.C.: Macrina, la sorella di Gregorio di Nissa.  
Nessuno tra questi personaggi è ovviamente autore di qualche fonte per studiarne il 
pensiero: di loro ci parlano voci maschili, voci di filosofi, letterati, familiari. Ognuna di 
queste figure femminili presenta dei tratti estremamente peculiari e specifici sia nei 
contenuti che hanno il compito di diffondere in qualità di maestre, sia nelle metodologie 
didascaliche. Ma essendo tutte donne mostra alcuni elementi comuni e analoghi: il loro 
femminino sarà il fil rouge di questa ricerca.  
Infine, aspetto di non secondaria importanza è il fatto che sia è scelto di partire dallʼanalisi 
di un personaggio platonico: sappiamo quanta risonanza abbia avuto il pensiero del 
filosofo dellʼAccademia nel corso dei secoli, soprattutto nella tarda antichità. E sia 
Metodio dʼOlimpo che Gregorio di Nissa conoscevano a perfezione i precetti e gli scritti di 
Platone.  
A questo punto non ci resta che addentrarci nella vera e propria ricerca, cominciando 
dallʼanalisi della maestra di Socrate.  
 
 
 
 
 
 
                                                                                                                                                                                
Piemonte: Assessorato alla Cultura, Torino, 1989, p. 243-275; MOMEGLIANO A., Macrina: una santa 
aristocratica vista dal fratello, cit., pp. 531-532.  
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2. Ospite assente ma vincente 
 
Al primo segno di reciprocità: gioia smisurata. Il 
più inebriante sapore di pienezza di vita. È il 
mondo intero che si offre nello sguardo, nel sorriso 
dellʼAltro. Esplosione rivelatrice di una 
trasfigurazione della vita, e lʼAltro diviene luogo di 
tale rivelazione. Reciprocità nellʼeros è la 
percezione primogenita, il primo giorno della 
creazione. Lʼeros: sì, è esso a mutare lʼesistenza in 
relazione.  
Yannaras C., Variazione sul Cantico dei Cantici 
    
2. 1 A cena con Diotima
19
  
 
«Mi sono ripetutamente trovato di fronte al mistero dellʼamore, e non sono mai stato 
capace di spiegare cosa sia. Qui si trovano il massimo e il minimo, il più remoto e il più 
vicino, il più alto e il più basso, e non si può mai parlare dellʼuno senza considerare lʼaltro. 
Non cʼè linguaggio adatto a questo paradosso. Qualunque cosa si possa dire, nessuna 
parola potrà mai esprimere tutto», scrive Jung in Ricordi, sogni, riflessioni
20
. Parlare di 
amore non è cosa semplice e di questo ne erano consapevoli anche gli antichi. Pertanto 
quando ci si cimenta a disquisire intorno al desiderio diventa un prerequisito fondamentale 
essere uomini dotti, colti e abili maestri di dialettica. Proprio per tale ragione un ambiente 
maschile ed esclusivo come un banchetto, luogo che tradizionalmente raccoglie e accoglie 
il meglio di unʼèlite culturale, diventa lo spazio più adatto per parlarne. È questo ciò che 
accade nel più celebre convivio del mondo classico, il Simposio platonico: è difatti qui che, 
in forma di agone, ogni convitato ha la possibilità di dire la sua intorno ad ἔρως, a seconda 
della propria scienza e competenza, e di tesserne un elogio, raccontandone le peculiarità e 
molteplicità. Chi tra gli ospiti vince la competizione? Socrate, certamente, il fondatore del 
pensiero filosofico occidentale. E come ci riesce? Invitando a cena, o meglio, rievocando le 
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 Molto recentemente è uscito un interessante studio spagnolo intorno alla figura di Diotima: è quello di 
PAGÉS A., Cenar con Diotima. Filosofìa y feminidad, Herder Editorial, Barcellona, 2018. Il titolo del 
paragrafo è quindi un omaggio a questo saggio.  
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 JUNG K. G., Ricordi, sogni, riflessioni, p. 413. 
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parole di una donna: quelle di una straniera di nome Diotima
21
. Ma procediamo con ordine, 
ripercorrendo il racconto platonico dal suo esordio
22
.  
Il nostro dialogo
23
 si apre ex abrupto con la risposta di Apollodoro, un discepolo di 
Socrate, ad una domanda, la quale non viene posta, ma viene presupposta come fatta da 
alcuni amici che rimangono sconosciuti; solo alla fine uno di essi, che resta sempre senza 
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 La bibliografia relativa a Diotima è sconfinata. Citiamo in questa nota solo alcuni studi mentre nel resto del 
capitolo ne emergeranno molti altri. CANTARELLA E., Lʼambiguo malanno, Editori Riuniti, Roma, 1981; 
CANTARELLA E., La comunicazione femminile in Grecia e a Roma, in I signori della memoria e 
dellʼoblio, a cura di BETTINI M., La Nuova Italia, Firenze, 1996; CASERTANO G., Il (in) nome di Eros. 
Una lettura del discorso di Diotima nel Simposio platonico, in «Elenchos», XVIII, 1997, pp. 277-310; 
CAVARERO A., Nonostante Platone, Roma, Editori Riuniti, 1990; DE LUISE F., Il sapere di Diotima sul 
crinale dei dualismi: corpo-anima; mortale-immortale; identità-generazione, in «Annali di Studi Religiosi», 
5, 2004, pp. 259 -271; DE LUISE F., Il soggetto infelice e la gioia di vivere, in Movimenti di felicità: storie, 
strutture e figure del desiderio, a cura di ALESI D., FORTINI L., Manifestolibri, Roma, 2004, pp. 13-30; DE 
LUISE F., Il sapere di Diotima e la coscienza di Socrate. Note sul ritratto del filosofo da giovane, in Il 
Simposio di Platone: un banchetto di interpretazioni, a cura di ARAÙJO A., CORNELLI G., Loffredo, 
Napoli, 2012, pp. 115-138; DE LUISE F., Why is Diotima Socratesʼ first teacher?, in «Paradigmi», 1, 2014, 
pp. 137-156; FREDE D., Out of the Cave: what Socrates Learned from Diotima, in Greek studies in Honor 
of Martin Ostwald, edited by ROSEN R. M., FARREL J., University of Michigan Press, Ann Arbor, 1993, 
pp. 397-422; FUSSI A., Tempo, desiderio, generazione. Diotima e Aristofane nel Simposio di Platone, in 
«Rivista di Storia della Filosofia», LXIII, 1, 2008, pp. 257-308; HALPERN D. M., Why is Dotima a Woman? 
Platonic Eros and the Figuration of Gender, in Before Sexuality, edited by HALPERIN D. M., WINKLER J. 
J., ZEITLIN F. I., Princeton University Press, Princeton, 1990, pp. 257-308; HELLER A., Il Simposio di San 
Silvestro. Il principio dʼamore, traduzione italiana a cura di TOMMASI C., Mimesis, Milano-Udine, 2010; 
HOBBS A., Female Imaginery in Plato, in Platoʼs Symposium: issues in interpretation and reception, edited 
by LESHER J. H., NAILS D., SCHEFFIELD F. C. C., Harward Universiy Press, Washington, 2006; 
MURARO L., La maestra di Socrate e la mia, in Diotima. Approfittare dellʼassenza, a cura di 
BUTTARELLI A., Liguori, Napoli, 2002, pp. 27-43. 
22
 Per una lettura e commento del Simposio si veda: PLATONE, Il Simposio, traduzione a cura di DIANO C., 
introduzione e commento a cura di SUSANETTI D., Letteratura Universale Marsilio, Venezia, 1992; 
PLATONE, Simposio, a cura di DE LUISE F., FARINETTI G., La Nuova talia, Firenze, 2001; PLATONE, 
Simposio, traduzione e commento a cura di NUCCI M., introduzione a cura di CENTRONE B., Einaudi, 
Torino, 2015; PLATON, Le Banquet, texte établi et traduit par ROBIN L., Belles Lettres, Paris, 1985; 
PLATON, Le Banquet, présentation et traduction par BRISSON L., Edition Flammation, Paris, 2007; 
PLATO, The Symposium, edited by  M. C. HOWATSON, F. C.C. SHEFFIELD, translated by M.C. 
HOWATSON, Cambridge University Press, Cambridge, 2008.  
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 Nelle pagine che seguono si riporta la descrizione del Simposio seguendo REALE G., Eros demone 
mediatore. Il gioco delle maschere nel Simposio di Platone, Rizzoli, Milano, 1997 e ANDÒ V., Lʼape che 
tesse, cit., pp, 115-140. 
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nome, è fatto intervenire nel dialogo con due battute. In questa risposta ad uno sconosciuto 
che apre il dialogo, viene inserito un altro dialogo narrato fra Apollodoro stesso e 
Glaucone, un suo conoscente, che poco tempo prima gli aveva chiesto la stessa cosa, ossia 
di narrargli ciò che si era detto a proposito di ἔρως nel banchetto tenutosi in casa di 
Agatone per festeggiare la vittoria con la sua prima tragedia. È importante tenere in 
considerazione il fatto che nel Simposio la presentazione della grande riunione in casa di 
Agatone non costituisce una narrazione diretta, bensì indiretta, e per giunta fatta da un 
discepolo di Socrate, Apollodoro, che non aveva partecipato al convito, ma aveva avuto 
informazioni da un altro discepolo di Socrate, di nome Aristodemo, il quale, invece, aveva 
assistito di persona allʼevento, ma non come protagonista dei discorsi, bensì come 
spettatore ed uditore. Comprendiamo quindi che si tratta di una narrazione nella 
narrazione
24
.  
Inoltre è rilevante il fatto che Apollodoro fa la sua narrazione su ciò che avvenne e su ciò 
che fu detto in quel simposio ad alcuni amici che gliela hanno richiesta, precisando di 
essere ben preparato a farla, per il motivo che, qualche giorno prima, aveva già fatto la 
medesima narrazione allʼamico Glaucone, il quale, a sua volta, gli aveva espressamente 
fatto la medesima richiesta. Inoltre, viene messo in rilievo anche un fatto particolarmente 
indicativo, cioè che Glaucone aveva precisato ad Apollodoro di aver già ascoltato da un 
altro amico una narrazione su ciò che avvenne e su ciò che fu detto in quello stesso 
simposio, ma molto imprecisa. Lʼamico che gli aveva fatto tale narrazione era stato 
informato da un certo Fenice, che, dal canto suo, aveva avuto informazioni provenienti 
dalla stessa fonte, ossia Aristodemo, ma che, passando attraverso questi mediatori, avevano 
perduto i loro precisi connotati.  
Il filosofo dellʼaccademia mette quindi in evidenza che la fonte prima di ciò che è stato 
detto nel simposio in casa di Agatone è Aristodemo, il quale ha partecipato in prima 
persona allʼevento. Si tratta di un grande ammiratore di Socrate, e proprio da Socrate viene 
trascinato al simposio anche se non invitato e quindi come testimone qualificato risulta 
essere credibile. Tuttavia, la sua narrazione fatta a Fenice, che a sua volta lʼha riferita ad un 
amico, il quale lʼha riferita ulteriormente a Glaucone, è diventata incerta e approssimata; 
proprio per questo risulta essere non più verosimile, evidentemente a causa della 
inadeguata comprensione dei messaggi da parte dei mediatori che li hanno trasmessi. 
Inoltre la narrazione che è stata fatta da Aristodemo ad Apollodoro, il quale la riferisce a 
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Glaucone e poi anche ad altri, è molto credibile, per il seguente motivo: dopo averla 
ascoltata da Aristodemo, Apollodoro volle avere spiegazioni e precisazioni sulle cose udite 
da Aristodemo proprio da Socrate stesso. E Socrate avvalorò, e quindi confermò, sia le 
cose che Aristodemo aveva presentato che la maniera in cui Apollodoro le aveva intese.  
Apollodoro non entra immediatamente nel vivo della narrazione dei discorsi, ma 
incomincia dal principio, ossia proprio da dove Aristodemo aveva iniziato il suo racconto.  
Il terzo giorno dalla vittoria di Agatone con la sua prima tragedia, Aristodemo incontrò 
Socrate vestito a festa e addirittura con i sandali ai piedi, come raramente accadeva. Si 
stava recando al simposio in casa di Agatone, riservato ad alcuni amici, dopo quello 
celebrato il giorno precedente con i coreuti. 
Con sorpresa, Apollodoro si sente proporre da Socrate di andare con lui al banchetto, anche 
se non era stato invitato. Ben volentieri accetta, lasciando però a Socrate il compito di 
giustificare la sua indebita intromissione. 
Aristodemo viene presentato come «piccolo e sempre scalzo», proprio come Socrate; e 
viene qualificato come «uno dei più innamorati di Socrate di allora». Dunque è una sorta di 
immagine, in piccolo, di Socrate stesso, e proprio come tale viene scelto da Platone quale 
adeguato testimone del grande evento e fonte delle varie informazioni
25. Anche lʼincontro 
imprevisto così come lʼinvito trasversale fuori dalle regole hanno il significato 
emblematico, come è stato ben rivelato, di quelle improvvise e feconde creazioni poetiche, 
che, come luci che improvvisamente si accendono, ci fanno vedere cose strabilianti.  
Non appena giunto alla casa di Agatone, Aristodemo trova un servo che improvvisamente 
lo accoglie e lo porta dal padrone, il quale gli dà il benvenuto, e lo invita a sdraiarsi presso 
Erissimaco, dicendogli anche che lo aveva cercato per invitarlo, però non lo aveva trovato. 
Ma Aristodemo entra da solo, e alla domanda «dovʼè Socrate» non sa rispondere, come se 
lʼavesse perduto per strada senza accorgersene. Subito dopo lʼincontro, infatti, Socrate si 
era immerso in meditazioni, restando indietro, concentrato nei suoi pensieri; aveva esortato 
Aristodemo a non fermarsi e lo aveva pregato di andare avanti senza aspettarlo. Poi si era 
arrestato allʼimprovviso nel vestibolo della casa dei vicini e, nonostante lʼinvito dei servi di 
Agatone, si era rifiutato di entrare.  
Questa immersione in profonda meditazione, iniziata subito dopo lʼincontro con 
Aristodemo e proseguita per tutta la strada, e poi lʼimprovviso arrestarsi nel vestibolo quasi 
colto da una religiosa ispirazione, hanno una grande importanza nellʼimpianto 
drammaturgico del dialogo. Ma di questo parleremo tra poco. 
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Agatone vorrebbe che i servi insistessero per farlo entrare e Aristodemo si oppone non solo 
una ma più volte. E Socrate entra quando si era già giunti a metà del pranzo. Si noti la 
stranezza volutamente provocatoria: Socrate manda avanti il discepolo non invitato, e lui, 
invitato e tanto desiderato, si ferma fuori in meditazione ed entra a metà del pranzo, quindi 
rompendo tutte le buone regole. Con la profonda ispirazione che coglie Socrate per strada e 
soprattutto nel vestibolo della casa dei vicini di Agatone, certamente Platone vuole alludere 
allʼispirazione divina per le cose che dirà intorno ad ἔρως. E su queste ispirazioni e 
concentrazioni estatiche, verso la fine del dialogo, Platone richiama ancora lʼattenzione del 
lettore e fa dire ad Alcibiade, in riferimento a un significativo evento accaduto durante la 
campagna militare di Potidea, quanto segue: 
 
Fissatosi non so in che pensiero, sʼera arrestato dove si tornava, e 
rimaneva lì ritto, fin dallʼalba, a meditare; e come la cosa non gli riusciva, 
non desisteva, ma continuava, senza pur muoversi, la sua ricerca. Era di 
già mezzogiorno; gli uomini se nʼerano accorti e, stupiti, lʼuno diceva 
allʼaltro: «Socrate sʼè impalato dalla primʼalba a pensare, e non si 
muove». Alla fine, alcuni Ioni, venuta la sera e fatta la cena - sʼera in 
estate - trassero i pagliericci fuori e si stesero al sereno, tenendo sempre 
un occhio a lui, per vedere se restasse lì anche la notte. Egli stette finché 
spuntò lʼaurora e sorse il sole. Allora, pregò al sole e se ne andò.26 
 
È un punto chiave questo da tenere ben presente, per interpretare il significato del nostro 
personaggio femminile, Diotima, della quale Socrate dirà di essere stato discepolo nelle 
cose dellʼamore e quindi nella conoscenza filosofica. 
Quando finalmente Socrate entra, Agatone lo invita a stendersi accanto a lui, dicendogli:  
 
Qua, Socrate - disse -, mettiti vicino a me; voglio vedere se, attaccato al 
tuo fianco, mʼè dato di godermi un poʼ di quella sapienza che tʼè venuta 
nel vestibolo. È chiaro che tu lʼhai trovata e lʼhai con te; se no, non ti 
muovevi
27
. 
 
E al gioco ironico di Agatone, Socrate decide di rispondere con altrettanta ironia 
rovesciando le convinzioni sottointese in quel gioco. Agatone è di formazione sofistica e 
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quindi è convinto che la sapienza possa provenire ed essere ricevuta dal di fuori. E Socrate 
mette in ridicolo proprio questo principio, richiamando lʼimmagine del liquido che scorre 
attraverso un filo di lana da una coppa più piena ad una più vuota, e dicendo che, se così 
fosse, il fortunato sarebbe proprio lui che, stendendosi accanto al poeta che con la sua 
prima tragedia aveva scatenato due giorni prima lʼapplauso di trentamila Elleni, si 
riempirebbe di copiosa sapienza, in luogo della propria sapienza, che è ben poca cosa e 
simile a sogno. In che modo ha inzio il nostro Simposio? 
Tutto comincia con Pausania che, al momento di accingersi al bere, invita gli ospiti a 
moderare le libagioni dato che già il giorno prima si era troppo bevuto. Il medico 
Erissimaco elogia questa decisione, spiegando che lʼubriachezza è pericolosa per gli 
uomini. Inoltre, propone di mandar via la suonatrice di flauto e di discorrere
28
. Erissimaco, 
facendosi interprete del desiderio di Fedro, propone di occupare il tempo del banchetto 
recitando a turno un discorso in lode a ἔρως.  
 
Se voi siete del mio parere, noi avremmo con ciò trovato materia 
sufficiente per i nostri discorsi. Perché io propongo questo: ciascuno 
di noi deve pronunziare un discorso in lode dʼAmore, seguendo il giro 
a destra, e sia il più bello chʼegli può; e primo cominci Fedro, che è 
primo di posto, e poi è anche il padre dellʼargomento29. 
 
Lo sfondo di questa iniziativa è allʼapparenza molto tradizionale. Sappiamo infatti che tra i 
generi più diffusi della letteratura greca vi erano lʼinno in poesia e lʼencomio in prosa, che 
avevano come fine quello di esaltare e lodare dei, eroi o anche uomini. Ed è uno scandalo, 
a parere di Fedro, che nessun poeta o retore sofista abbia ancora cantato le lodi di ἔρως 30. 
Quindi prima di Socrate prendono la parola nellʼordine Fedro, Pausania, Erissimaco, 
Aristofane e Agatone: ciascuno di loro pronuncia un discorso appropriato sulle qualità e 
inclinazioni di ἔρως. Vediamo brevemente i contenuti dei singoli discorsi. 
Fedro, appassionato di retorica, presenta ἔρως sottolineandone il carattere unitario e 
primordiale, essendo il più antico e il più potente tra tutti gli dei. Esiodo, ma anche 
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Acusilao di Argo e Parmenide sono chiamati a testimoni, per fondare questa concezione di 
amore come divinità prima. Ma ἔρως si rivela anche una potenza etica: è lui che tesse la 
relazione fra lʼamante e il suo amato, spingendo questʼultimo a rivaleggiare in valore col 
suo amico adulto. Amore divino, se non cosmico, ma anche amore etico: questa duplice 
percezione di ἔρως anima tutto il dibattito fra simposiasti messo in scena da Platone31. 
Pausania, con un discorso in cui non è difficile percepire lʼinteresse per lʼunità sociale di 
ἔρως, osserva innanzi tutto che via sono due specie di amori e non una sola: lʼἔρως celeste 
o uranio e lʼἔρως volgare, o pandemio. Amore è quindi duplice come Afrodite. Il primo di 
essi si rivolge preferibilmente alle anime, con lo scopo di procurare loro del bene, mentre il 
secondo ha di mira il corpo e tende solo ai piaceri carnali. A parere di Pausania il primo 
tipo di amore è esclusivamente maschile: si nota in generale nel suo discorso il desiderio di 
promuovere una forma nobile di pederastia, difendendone il valore di fronte alle 
prevedibili critiche. In questo senso egli può dire che lʼamore non è un bene in sé, ma 
diventa buono secondo lo scopo
32
.  
A Erissimaco spetta allora il ruolo di operare un ritorno allʼunità, a partire dalla 
molteplicità delle relazioni evocate da Pausania. Da maestro dellʼarte, gli è facile 
dimostrare come il medico sappia ristabilire nel corpo lʼequilibrio e la concordia fra il 
freddo e il caldo, lʼamaro e il dolce, il secco e lʼumido. Così ἔρως, potenza universale, sa 
riconciliare i contrari: egli stabilisce lʼarmonia degli uomini con gli uomini, e degli dèi con 
gli dèi. A sua volta, il sapere tecnico del medico riesce implicitamente a conciliare Saffo ed 
Empedocle: ἔρως dolceamaro assicura lʼarmonia cosmica ed è quindi presentato come una 
forza cosmico-chimica. 
Aristofane da abile commediografo racconta una favola non priva di tratti comici, 
invitando però i presenti a non considerarla solo come una cosa stravagante. Gli uomini, in 
principio, erano esseri mostruosi e potenti, provvisti di due teste, quattro gambe, braccia 
ecc., ed erano di tre sessi (uomo-uomo, donna-donna, uomo-donna). La loro forza e 
superbia era tale da arrivare a minacciare gli stessi déi cosicché Zeus decise di dividerli in 
due. Ben presto il padre di tutti gli déi si rese conto che così separati uomini e donne si 
cercavano per ricongiungersi, e quando si ritrovavano si lasciavano morire abbracciati. 
Allora Zeus decise di donare agli uomini la procreazione mediante la copula, di cui fino a 
quel momento erano stati privi. In questo modo donne e uomini cominciarono a 
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congiungersi per la procreazione o per produrre quel senso di rilassatezza utile per 
rivolgerli alle incombenze pratiche della vita. Ecco spiegato il motivo per cui, da allora, 
uomini e donne sono presi dal sentimento amoroso, per congiungersi con la loro metà.  
Da ultimo pronuncia il suo discorso Agatone che decanta le lodi di ἔρως con un ricercato 
stile poetico, come gli conviene. Il suo discorso è teso soprattutto a enumerare le qualità 
positive di ἔρως. 
Il discorso di Agatone, che si conclude con una climax di alta emozione lirica, scatena gli 
applausi dei presenti. È così che lʼintervento di Socrate, che inverte bruscamente il corso 
della discussione, si colloca nel preciso punto in cui la sequenza dei precedenti interventi 
ha toccato il massimo grado di intensità: ne scaturisce lʼeffetto di far risaltare con forza il 
contrasto. Lʼesordio di Socrate assume tratti ironici: come non apparire ridicolo, parlando 
dopo oratori così bravi? Ma il virtuosismo stilistico di Agatone ricorda a Socrate Gorgia, 
virtuoso della retorica così come Agatone lo è della poesia. Infatti Socrate non credeva che 
la lode di ἔρως andasse condotta in questo modo; egli riteneva al contrario che si dovesse 
parlare di amore secondo verità, e non raccontare menzogne, cercando in ogni modo di 
renderlo più bello con le parole.  
Sotto il segno solenne della verità, Socrate compie un gesto inaudito: evoca tra i sapienti la 
figura assente di una donna, per di più straniera: Diotima.  
 
Che cosa può portare di vero una parola di una donna al discorso 
maschile più potente, quello filosofico? Può introdurre il corpo, non il 
corpo astratto, animazione dellʼordine geometrico, come quello 
rappresentato dalle semisfere di Aristofane, ma il corpo vero, che 
desidera, copula e procrea
33
. 
 
È importante a questo punto soffermarsi sullʼimportanza di questo evento discorsivo che si 
colloca in uno degli scenari più rilevanti della cultura occidentale.  
Quella di Diotima è una presenza eccezionale:
34
 è certamente singolare il fatto che ci sia 
una donna parlante in un universo culturale in cui il mutismo femminile è considerato una 
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virtù, in un ambiente così esclusivo (un simposio di soli uomini) da esigere una finzione 
letteraria (il flashback che la riporta sulla scena attraverso la rievocazione di Socrate)
35
. È 
noto infatti che le regole della comunicazione in Grecia prevedevano che il pubblico 
ricevesse da una voce maschile le informazioni necessarie alla sopravvivenza culturale del 
gruppo, alla riproduzione della sua identità collettiva, alla formazione morale degli 
individui che lo componevano, alla codificazione dei ruoli familiari e sociali
36
.  
A questo punto con riferimento allʼesclusività maschile di una funzione così fondamentale 
è indicativo notare che una ulteriore conferma di questa esclusività deriva dalle regole 
della mantica oracolare (competenza della sacerdotessa di Mantinea) che, non a casa, da 
Platone è ritenuta la forma più alta di divinazione:
 
 
 
[…] di quanto la mantica è più perfetta e venerabile dellʼoionistica - il 
nome e lʼopera dellʼuomo lo sono più di quelli dellʼaltra - di tanto la 
testimonianza degli antichi considera superiore lo stato di delirio che 
viene da un dio che il senno che è proprio degli uomini
37
. 
 
Sappiamo infatti che pura voce, le profetesse e le sacerdotesse si limitavano a mettere in 
comunicazione il dio e lʼinterrogante38. Così, ad esempio, la sacerdotessa di Delfi non 
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conosceva né ricordava ciò che diceva. Il suo stato di trance le permetteva di non superare 
i limiti imposti dal suo stesso sesso. Come la Pizia, anche Diotima agisce allʼinterno delle 
regole che presiedono alla trasmissione del sapere
39
. Ma su questo punto torneremo a dopo 
aver speso qualche parola sulla comunicazione femminile in Grecia. 
Nel mondo antico la voce femminile era un segnale chiaro e inequivocabile di pericolo, di 
qualche cosa di minaccioso. Era infatti la voce della seduzione: pensiamo alle Sirene, note 
per la loro voce di miele, che con lʼinganno e il canto trasmettevano la conoscenza40. Il 
canto femminile era quindi avviso di un rischio imminente.  
Non a caso Penelope non cantava, mentre tesseva la tela: Penelope tesseva e versava 
lacrime. Cantava invece Circe, la maga dalle belle trecce che trasformava gli uomini in 
maiali. Quando i compagni di Ulisse giungono alla sua casa, la sentono «dentro cantare 
con bella voce, tessendo tela grande e immortale». Ma che il tessere di Circe sia solamente 
                                                                                                                                                                                
studiosa Crippa ha messo in luce diversi aspetti della voce delle Sibille, insistendo soprattutto sullo φθόγγος, 
quindi sulla voce oracolare, sapiente, portatrice di verità come quella del dio che parla attraverso i responsi, 
ma la cui voce appartiene ad una donna ispirata. I contributi di Cardona e Gambarara sono indicativi in tal 
senso; illustrano infatti che molti termini che designano la voce di questa donna profetica indicano suoni 
acuti, rumori della natura o di strumenti musicali ed in particolare di suoni indistinti, confusi, difficilmente 
incomprensibili. I greci assimilavano questo tipo di suoni al linguaggio degli uccelli, alla lingua dei barbari, 
nonché al linguaggio femminile. La lingua barbara è infatti un suono confuso, come quello degli uccelli, e in 
particolare disarticolato come quello delle rondini. Si veda quindi CRIPPA S., Figure del divino. Riflessioni 
storico religiose, EUT, Trieste, 2017, vol. 8, pp. 1-14; CRIPPA S., La voce. Sonorità e pensiero alle origini 
della cultura europea, Edizioni Unicopli srl, Milano, 2015, vol. 7, pp. 1-198; CRIPPA S., Tracce sonore del 
linguaggio enigmatico, in Il lato oscuro delle parole - The dark side of word, a cura di COCCHI G., 
CALANCHI A., COMUNE A., Peter Lang Edition, 2015, pp. 139-149; CRIPPA S., Figures du Sibyllainein , 
in Sibylle. Parole et représentation, Rennes, par BOUQUET M., MORZADEC F., Presses Universitaires de 
Rennes, Rennes, 2004, pp. 99-108; CARDONA G. R., Introduzione allʼetnolinguistica, UTET, Torino, 2006; 
CHIRASSI COLOMBO I., SEPPILI T, Atti del convegno internazionale di studi Sibille e linguaggi 
oracolari: mito storia tradizione, Macerata-Norcia, settembre del 1994, Istituti editoriali e poligrafici 
internazionali, Pisa-Roma, 1998; MANETTI G., Le teorie del segno nell'antichità classica, Bompiani, 
Milano, 1987; AMIRANTE ROMAGNOLI C., Sibille, oracoli, libri sibillini, Saladino, Palermo, 2004; 
SFAMENI GASPARRO G., Oracoli, profeti, sibille: rivelazione e salvezza nel mondo antico, Las, Roma, 
2002; PARK H. W., Sibyls and Sibylline prophecy in classical antiquity, Routledge, London-New York, 
1988; JOHNSTON S. I., STRUCK P. T., Mantiké: studies in ancient divination, Mass Brill, Leiden-Boston, 
2005; GAMBARARA D., Alle fonti della filosofia del linguaggio, Carocci, Roma, 1984. 
39
 SISSA G., La verginità in Grecia, cit., p. 10.  
40
 Altro riferimento per approfondire lo studio sulla voce è BETTINI M., Voci. Antropologia sonora nel 
mondo antico, Einaudi, Torino, 2008. 
29 
 
un inganno è svelato dalla sua voce che cantando la smaschera, rivelandone la natura. Allo 
stesso modo, cantando, svela la sua vera natura unʼaltra seduttrice omerica, Calipso, che 
difatti ha trattenuto a lungo Ulisse lontano da Itaca. Altre donne che nella polis hanno usato 
la voce per incantare sono le etere, figure femminili che seducono per mestiere, nei 
banchetti. Le donne di cui abbiamo parlato fino adesso si contraddistinguono sia per lʼuso 
incantatore della voce, sia per la loro autonomia domestica. Le seduttrici in Grecia vivono 
in solitudine. Le Sirene, Circe, Calipso, così come nel mondo reale le etere non vivono 
allʼinterno di un οἶκος, sotto il comando di un uomo. Invece di obbedire restando in 
silenzio, come fanno le donne integre, queste alzano la voce, non solo per cantare, ma 
anche per comandare
41
.  
Ma Diotima va collocata in unʼaltra tipologia di figura femminile: lei è una donna-medio, è 
un tramite della comunicazione maschile, una sorta di Musa. È la voce di una donna che 
non agisce autonomamente, come quella delle seduttrici di cui abbiamo parlato, ma è 
ispirata dal dio in quanto sacerdotessa. Diotima, come le figlie di Zeus e Mnemosyne, è 
una donna sapiente che non inganna. Come le Muse conoscono presente, passato, futuro e 
svolgono un tipo di comunicazione positiva, così Diotima è depositaria delle conoscenze 
intorno ad ἔρως e di molto altro. La sua sapienza acquisisce valore sia perché è una 
sacerdotessa, sia perché qualcuno fa da tramite per lei: è Socrate a prestarle la voce e a far 
sì che, pur parlando di amore, cioè il sapere proprio e più temibile del genere femminile, ne 
venga riconosciuta lʼautorità e superiorità42.  
Diotima è portatrice di una sapienza antica, introdotta da Socrate nel discorso con un alone 
di sacralità e autorevolezza che induce a trattare le sue parole come enigmi, custodi di 
verità non esattamente esprimibili. Per questo la forma dellʼinsegnamento di Diotima può 
essere in qualche maniera accostata a quella dellʼoracolo delfico. Ma molto più ricco è il 
materiale simbolico offerto alla riflessione pre-filosofica di Socrate
43
. Se il dio di Delfi 
nega, indicando il limite delle pretese umane, la sacerdotessa di Mantinea elargisce parole 
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generose, aprendo la possibilità di andare oltre quel limite
44
. In questo senso la sacralità di 
Diotima si può paragonare a quella della Sibilla che, come detto pocʼanzi, è una figura 
profetica ispirata dal dio: lei è ἒνθεος, come i filosofi, i grandi eroi; la sua natura è febbrile 
e calda, è una θεῖα φύσις; lei conosce i piani divini perché la sua genealogia è divina: è 
spesso definita simile agli dei, figlia di una ninfa o semidivina
45
. 
Addentriamoci adesso in unʼindagine più puntuale circa questa singola figura femminile, 
iniziando con delle domande. Chi è Diotima
46? Unʼinvenzione platonica? Oppure una 
metafora
47
? E se sì, perché inventarla? Oppure è realmente esistita
48
? Per tentare di 
rispondere a questi quesiti, passiamo brevemente in rassegna le considerazioni più 
significative degli studiosi che si sono cimentati in tale ricerca. Iniziamo con Halperin.  
Nel suo contributo Why is Diotima a woman? Platonic eros and figuration of gender
49
 
lʼautore parla di Diotima come tropo: secondo Halperin, grazie allʼessere donna di 
Diotima, Platone ha potuto rappresentare due elementi distintivi e originali della sua teoria 
su ἔρως, cioè la reciprocità, contro la gerarchizzazione dellʼesperienza comune 
omosessuale, e la creatività, contro il carattere acquisitivo dellʼamore. Nella costruzione 
tradizionale del femminile, infatti, lʼesperienza sessuale è strettamente intrecciata alla 
riproduzione. Halperin spiega che Diotima, una donna, è più istruita su ἔρως di quanto lo 
siano gli appartenenti al sesso maschile: senza il suo intervento e i suoi insegnamenti gli 
uomini non avrebbero i mezzi e le risorse necessarie per comprendere la vera natura di 
ἔρως.  
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 DE LUISE F., Il sapere d Diotima e la coscienza di Socrate, cit., p. 122. 
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What Diotima propounds to Socrates is an ethic of 'correct paederasty' 
aimed at regulating and enhancing relations between men and boys
50
.  
 
Perché Diotima è una donna? Perché in lei cʼè «pure disinterestedness» e «requisite 
authority» per parlare di ἔρως agli uomini; attraverso il suo linguaggio pregno di vocaboli 
di genere si sottolinea lʼimportanza del suo sesso: la sacerdotessa di Mantinea parla di 
gravidanza e riproduzione, ma allo stesso tempo introduce lʼimmagine senza precedenti di 
una 
 
male pregnancy, insisting on it despite what might seem to be wild 
incongruousness of procreative metaphors in paederastic context
51
.  
 
Bachofen
52
 ritiene importante chiedersi perché mai Socrate venga ammaestrato proprio da 
una donna nella conoscenza di ἔρως e come mai la maestra sia una donna di Mantinea e 
non di Atene. Mettendo in evidenza il rapporto fra Mantinea e lʼelemento materno del 
sistema samotracico-pelasgico, di Diotima viene fatto emergere il tratto materno e la 
preminenza nei Misteri
53
. La sua attività si muove in una duplice direzione, ossia 
lʼinsegnamento e il sacrificio offerto per allontanare la peste, che trova la sua unità nella 
natura di quellʼantichissima sapienza che viene detta φυσιολογία, ossia la scienza delle 
cose naturali. In Bachofen Diotima viene designata come profetessa proveniente dalla 
stirpe autoctona degli Arcadi, ossia del cosiddetto popolo prelunare, un popolo 
ginecocatrico e alle cui donne venivano attribuiti poteri magici, in particolare quello di far 
scendere mediante un loro scongiuro la luna sulla terra: Socrate si sarebbe così rivolto ad 
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 Ibidem, p. 258. 
51
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una figura matronale, che aveva trovato la sua grande affermazione religiosa nel dominio e 
nellʼamministrazione dei culti misterici. Diotima è quindi secondo Bachofen il paradigma 
del femminile lunare, che la sua simbologia considera corrispondente al più alto modello di 
sviluppo dellʼetà matriarcale. La maestra di Socrate diventa così lʼapertura allʼalterità del 
soggetto femminile, capace di rompere «lʼillusione autarchica del soggetto moderno, 
chiuso nella propria presunzione di autosufficienza
54
». 
Luce Irigaray
55
 invece è la prima a porre lʼaccento sul valore del riso di Diotima, che va ad 
incrinare, in Socrate e nella cultura di cui fa parte, la coesione interna delle convinzioni 
acquisite. Più precisamente rompe la tenuta interna di tutte le entità, i termini sostantivi che 
presuppongono lʼidentità o la stabilità di un insieme, irrigidendolo del tutto. Diotima 
rompe allo stesso modo anche la sicurezza o la chiusura dei termini opposti istituendo la 
possibilità di una reciproca apertura, un reciproco ascolto e sguardo. Iragary insiste 
soprattutto sul potere creativo del metodo di Diotima che parte dalla mancanza, proprio 
come nel mito di ἔρως nasce dalla povertà: filosofo per parte di madre è ἔρως, non solo per 
la costrizione dellʼindigenza, ma per la passione dellʼamore, della bellezza, della sapienza. 
Il tono platonico spegne, a parere della studiosa, la potenza di questa passione che si 
rigenera continuamente nellʼamore, la dialettica di questa ricerca che mantiene sempre 
attivi i poli della mediazione, nel momento in cui mette a fuoco lo scopo ultimo della 
procreazione, il bello in sé, che cattura ogni energia dellʼamante, fissandola sulla realtà 
sostanziale di una metafisica.   
Adriana Cavarero
56
 inserisce Diotima nellʼambio della simbologia androcentrica che ha 
unʼorigine antichissima nella cultura greca e ha già profondamente manipolato, in senso 
svalutante, tutto ciò che è connesso allʼatto femminile del generare. La sua straordinaria 
analisi del mito di Demetra e Persefone, separate da Ade, spiega benissimo le 
contraddizioni interne di una cultura che disconosce i valori interni della nascita (quelli del 
continuum naturale della relazione madre-figlia), e sceglie di misurarsi sulla morte  
facendo del nascere e del morire un enigma (venire dal nulla e andare nel nulla), e una 
fonte di inquietudine, cui la filosofia risponderà con le sue strategie di conquista 
dellʼimmortalità57. Colpa femminile diventa, dunque, il generare, che consegna lʼuomo al 
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suo destino di morte. Ma rimane anche il modello della potenza femminile che sempre 
rigenera la vita, oggetto di unʼinvidia mai abbastanza negata58. La studiosa attribuisce 
perciò a Platone unʼoperazione di grande scaltrezza teorica, nel quadro di quellʼesorcismo 
della femminilità che la cultura greca ha già compiuto sul piano sociale e porterà a termine 
sul piano della teoria antropologica con Aristotele: il furto simbolico della capacità 
generativa femminile, il trasferimento dei tratti di fecondità della potenza materna alla 
produzione spirituale, una maternità maschile, che separa il corpo dallʼanima, relega le 
donne nella ripetizione senza sbocco della generazione fisica (generazione che salva la 
specie, ma non lʼindividualità) e riserva a cultori maschi della filosofia i frutti imperituri 
del sapere e della gloria politica. Ma sarà appunto Aristotele a portare a termine quella 
strategia di depotenziamento dellʼesperienza femminile e dellʼidea della maternità come 
potenza, che la studiosa attribuisce a Platone, negando perfino sul piano biologico il 
contributo femminile alla nascita della forma umana
59
.  
Sappiamo infatti che nel trattato sulla Generazione degli animali lo Stagirita descrive 
lʼaspetto materico e inerte della madre nellʼatto generativo, a cui invece si contrappone la 
natura del maschio, che è forma e spirito, essere attivo e creativo. Quindi la donna è 
considerata da Aristotele una creatura inferiore rispetto allʼuomo: è difetto ed errore e 
proprio per questo si trova nella condizione di subire e di essere riempita dalla forma 
maschile
60
. Simili teorie, che quindi propongono una svalutazione della partecipazione 
dellʼelemento femminile nella generazione, si riscontrano anche in altri autori 
dellʼantichità. Vediamone alcune. Nel Corpus hippocraticum tutti i mali delle donne 
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venivano ricollegati alla gravidanza ed erano messi in relazione con la sfera genitale. Per 
questo lo stato di salute di una donna andava a coincidere con il momento della 
generazione: solo lʼessere gravida era infatti indice di completa salute. Secondo la 
medicina ippocratica i fluidi presenti allʼinterno del corpo femminile dovevano avere 
unʼomogenea quantità perché in caso di eccesso nel corpo si generava malattia. Per 
garantire lʼequilibrio dellʼorganismo era necessaria lʼespulsione delle eccedenze attraverso 
il mestruo, emissione possibile solo grazie allʼunione sessuale e quindi alla generazione. 
Per mezzo del parto la donna poteva espellere gli umori in eccesso e purificare il proprio 
utero: la gravidanza era quindi un trattamento efficace per garantire la salute del corpo 
femminile. Di conseguenza anche il rapporto sessuale aveva finalità terapeutiche: la 
mancanza di sperma maschile allʼinterno dellʼutero poteva provocarne la secchezza e 
quindi il deterioramento. Inoltre, secondo Ippocrate e Oribasio, lʼamplesso era da 
considerarsi un rimedio contro la melancolia e, come detto pocʼanzi, anche una forma di 
purificazione che consentiva di eliminare i fluidi in eccedenza nel corpo. Anche Galeno 
sconsigliava lʼastinenza sessuale: nel suo Glossario ne suggerisce la pratica per curare una 
forma di epilessia che non a caso colpisce le vergini
61
.  
Altro aspetto del tutto in linea con lʼidea della superiorità maschile e che si ritrova nelle 
teorie sulla generazione è il fatto che di preferenza i figli non dovevano assomigliare alla 
madre, bensì al padre: Parmenide ad esempio riteneva che se sono le parti destre a produrre 
lo sperma nascerà un maschio simile al padre mentre invece sarà simile alla madre se verrà 
prodotto dalle parti di sinistra. Lʼopposizione destra e sinistra era un motivo ricorrente 
presso gli antichi: la destra andava a coincidere con il bene e con ciò che era considerato 
giusto, il contrario la sinistra. Infine Aristotele sosteneva che la mancata somiglianza di un 
figlio rispetto al padre fosse causata da una perdita di impulso dello sperma maschile, 
perdita causata dallʼelemento femminile.  
Ma la donna, nonostante fosse considerata un elemento passivo, un sostrato materiale, allo 
stesso tempo era una creatura fondamentale per la garanzia di una progenie. Per questa 
ragione la sterilità era ritenuta la più grave delle malattie che poteva colpire una donna ed 
anche lʼamenorrea rientrava per le peggiori malattie ed era ritenuta causa di isteria. Nel 
Corpus hippocraticum lʼassenza del mestruo era segno di una gravissima malattia 
                                                          
61
 PEDRUCCI G., Lʼallattamento nella Grecia di epoca arcaica e classica, Scienze e Lettere, Roma, 2018, 
pp. 14-18. 
35 
 
allʼapparato genitale e per questo le donne affette da tale patologia dovevano sottoporsi a 
particolari terapie. Ma torniamo a Diotima.  
Elena Pulcini
62
 spiega che Diotima, in quanto portatrice di un sapere erotico, condivide con 
il dio (o meglio, il demone) dellʼamore le stesse qualità: quelle qualità della mediazione, 
comunicazione, relazione, costitutive del mondo mitico della grande madre da cui Diotima 
proviene, e del cui sapere misterico riesce ancora ad alimentare il λόγος nascente. In 
secondo luogo, secondo la studiosa è importante ricordare che tutto questo ha origine nella 
funzione procreativa e materna: Diotima sostiene che ciò che propriamente definisce la 
tensione amorosa è la generazione, il desiderio di procreare e, come vedremo più 
precisamente nelle prossime pagine, partorire nel bello secondo il corpo e lʼanima. È stato 
osservato come in questo ci sia da parte di Platone una mimesi del materno, che tende alla 
svalutazione dellʼaspetto femminile e corporeo della generazione nello stesso momento in 
cui metaforicamente se ne appropria per definire la filosofia come un parto, una 
procreazione nellʼanima legata allʼamore fra uomini. Ma proprio questa appropriazione ci 
conferma che la potenza erotica del femminile, la sua qualità connettiva si radica nel 
materno in quanto veicolo di una pienezza che non rischia mai, come il λόγος, di chiudersi 
in sé stessa e in una propria presunta perfezione; in quanto coscienza di una costruttiva e 
irriducibile dualità produce paradossalmente effetti analoghi allo stato di mancanza di 
ἔρως, mantenendo costantemente viva la tensione verso lʼalterità. La coscienza femminile 
lunare consiste nella capacità di connettere, mettere in relazione, legare: sarebbe quindi 
questa, per Elena Pulcini, la potenza eroica di Diotima e delle altre donne che non è altro 
che lʼeffetto simbolico della potenza generativa63. 
 
2. Lezione al femminile 
 
Più che un dio, il daimon era una realtà psichica che aveva intimità con 
noi: una figura che poteva apparire in sogno, inviare messaggi, come un 
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cattivo auspicio, un presentimento o un impulso erotico. Anche Eros, 
infatti, abitava quella regione mediana non del tutto divina e tuttavia 
sempre un po’ inumana. I Greci, perciò, sapevano bene come mai i 
fenomeni erotici sono sempre di difficile collocazione, celestiali e al 
tempo stesso crudeli.  
 
Ecco cosa scrive Hilmann in Il codice dellʼanima a proposito della natura di ἔρως. Le 
parole dello psicologo analista junghiano riprendono quella che potremo definire «la 
lezione al femminile» che Diotima impartirà al suo allievo.  
Nelle pagine precedenti abbiamo preso in considerazione e quindi capito lʼimportanza e la 
centralità dei suoi insegnamenti pur essendo fisicamente assente al banchetto. Grazie al 
gioco che viene a crearsi con il termine ξένη per cui Diotima è straniera, in quanto 
proveniente da Mantinea, ma anche ospite presente (o meglio assente ma presente) del 
banchetto, le sue parole divengono le più potenti ed efficaci del convivio platonico.  
Ma occorre prestare particolare attenzione al suo discorso per comprenderne bene il senso, 
per riuscire a carpirne e distinguerne il significato più profondo. Le parole di questa donna 
si mescolano e fondono alla figura storica di Socrate, ateniese scomodo che non ha lasciato 
niente per iscritto, per lʼimpossibilità della scrittura di piegarsi al carattere dinamico e 
sempre in divenire della parola scambiata. Inoltre, allʼoralità dellʼinsegnamento di Diotima 
e alla consapevole assunzione del metodo maieutico e dialogico come unico fondante del 
processo di conoscenza, si sovrappongono le parole, scritte, dellʼautore del dialogo, 
Platone. Cʼè quindi il rischio fortissimo che queste parole si mescolino in modo talmente 
inestricabile da non consentire la distinzione delle singole voci; è un dato però, stando al 
dettato del testo, che la fonte originaria delle parole è stata Diotima, la maestra delle cose 
dellʼamore, una donna64.  In che cosa consiste la lezione di Diotima? 
Anzitutto, la straniera di Mantinea svolge il suo insegnamento a Socrate alla maniera 
socratica, cioè ricorrendo alla formulazione di domande: anche lei dunque adotta il metodo 
maieutico.  
La prima affermazione in positivo che emerge dallo scambio con Socrate riguarda la natura 
intermediaria di ἔρως, in quanto è un τι μεταξύ, qualcosa che si trova in una posizione di 
equidistanza tra bellezza e bruttezza, tra sapienza e ignoranza e tra mortale e immortale: 
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non un dio è infatti ἔρως, ma un δαίμων μέγας. La sua δύναμιϛ è quella di essere interprete 
e messaggero
65
: 
 
Dʼessere interprete e intermediario agli déi di ciò che viene dagli uomini; 
agli uomini di ciò che viene dagli déi; degli uni recando le preghiere e i 
sacrifizi, degli altri gli ordini e le ricompense dei sacrifizi. In mezzo tra 
gli uni e gli altri riempie lʼintervallo, sì che il tutto ne risulti unito66. 
 
A questo ambito del demonico appartengono la divinazione, lʼarte dei sacerdoti in merito 
ai sacrifici, alle iniziazioni, agli incantesimi, alle profezie e alla magia: sono tutti elementi 
che hanno quindi la funzione di collegare umano e divino, altrimenti inesorabilmente 
separati per via della mancanza di rapporto e dialogo tra uomini e dei. La sapienza di 
queste arti rende un uomo δαιμόνιος, a differenza di chi pratica le arti manuali.  
Già questo primo indizio potrebbe fornire una prima parziale risposta del perché proprio 
Diotima sia esperta del sapere dellʼamore: nel momento in cui Platone la introduce nel 
dialogo afferma infatti che  
 
Prima della peste, con dei sacrifizi che fece fare agli Ateniesi, ritardò il 
male di dieci anni [… ]67. 
 
Diotima, in quanto portatrice di un sapere erotico, condivide con il demone ἔρως le stesse 
qualità: la sacerdotessa di Mantinea ha quindi funzione di intermediaria tra uomini e déi, 
attraverso pratiche sacrificali e mantiche, che la rendono pertanto ottima interprete del 
tratto essenziale di ἔρως. Per questo in Calame68 leggiamo che la sapiente parla al suo 
allievo di amore, una condizione spesso avvertita come un trasporto, come una follia 
(μανία). Ora, questo delirio si rivela, per interposta etimologia, lo stesso che si 
impadronisce degli indovini: la μαντική, lʼarte divinatoria, è anche lʼarte del delirio. 
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Mediante il gioco etimologizzante sulla morfologia delle parole si comprende meglio il 
ruolo di Diotima, la sapiente di Mantinea, la Μαντινική; in virtù della sua origine ella è 
nello stesso tempo posseduta (da μανική) e indovina (da μαντική). Le donne infatti sono 
per essenza le maestre della possessione divina, dellʼinvasamento che le porta ad essere 
illuminate, sapienti; si pensi alla profetessa di Delfi (di cui abbiamo parlato pocʼanzi), alle 
sacerdotesse dellʼoracolo di Dodona, la Sibilla. Come già scritto precedentemente, i loro 
stato di trance consente di non superare i limiti imposti dal loro stesso sesso
69
. 
Dopo questa definizione di ἔρως, segue la narrazione della sua genealogia, ovvero la sua 
nascita da Penia e Poros
70
. Come nasce ἔρως? 
Al grande banchetto degli dei per festeggiare la nascita di Afrodite è presente Poros, figlio 
di Metis. Viene per mendicare una donna, Penia, che approfittando dello stato di 
ubriachezza di Poros dopo il banchetto si unisce a lui con lʼintento di concepire un figlio, 
che partecipi quindi delle risorse del padre, nonostante lo stato di miseria della madre. Per 
questo, in quanto concepito nel giorno della nascita di Afrodite, ἒρως è suo seguace e 
servitore ed è inoltre amante del bello, come bella è la dea, e ha poi preso i caratteri di 
entrambi i genitori: 
 
Prima di tutto è povero sempre e, lungi dallʼessere delicato e bello, come 
credono i più, è invece duro, squallido, scalzo, senza tetto, uso a giacere 
nudo e frusto in terra, a dormire per le porte e nelle strade, al sereno; 
perché ha la natura della madre ed è accasato col bisogno. Per ciò che poi 
lo unisce al padre, è insediatore di tutto ciò che è bello e ciò che è buono; 
coraggioso, risoluto, tenace, cacciatore da far paura, sempre occupato in 
qualche trappola, desideroso assai dʼintendere e pieno dʼespedienti, inteso 
tutta la vita a filosofare, ciurmatore (γόης) abilissimo, stregone 
(φαρμακεὺς) e sofista (σοφιστής)71. 
 
La similitudine che viene a crearsi in questo dialogo non comprende solo il soggetto 
(Diotima, una sacerdotessa) e lʼoggetto (ἔρως, un τι μεταξύ, figlio di Poros e Penia) del 
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discorso: diventa più ampia e si estende a Socrate, un filosofo, quindi una figura che si 
trova sempre a metà strada fra sapienza ed ignoranza. E di questa dualità ritroviamo traccia 
anche in seguito: nellʼelogio di Socrate per bocca di Alcibiade vediamo lʼimmagine di 
Sileno che gioca sulla distinzione dentro/fuori.  
In questi ritratti del doppio, qual è il posto della magia? È ἔρως ad essere magico, o almeno 
è ciò che ha creduto tutta una tradizione esegetica allegorica del Simposio e che, come ha 
mostrato Hadot nel suo contributo «Amour magicien», trova grande espressione in Plotino 
e in Marsilio Ficino
72
.  
Incantatore, mago e sofista è dunque il figlio di Penia e di Poros; ἔρως è un grande demone 
dedito alle arti della magia che collegano umano e divino: la qualità di «mago» riferita a 
ἔρως si ottiene dalla serie γόης, φαρμακεὺς, σοφιστής che possiamo inizialmente 
interpretare, seguendo Hadot, «magie du verbe». Nello specifico, lo studioso rileva nella 
tradizione poetica antica (soprattutto in Omero e Alcmane) il legame esistente tra amore 
più o meno personificato e la stregoneria/magia e considera il linguaggio magico il 
contributo da parte di Platone.  
Se quindi nel discorso di Diotima si parla di magia della parola comprendiamo che la 
categoria di γόης magico o quella di stregone è ricondotta a quella di sofista. E in ragione 
di questo, la studiosa Pérez
73
 vede, senza alcun dubbio, nel termine φαρμακεὺς un antenato 
del sofista. Il lavoro di Jacques Derrida
74
 su «la pharmacie de Platon» mostra lʼambiguità 
del termine φάρμακον nel Fedro: Theut lo riferisce infatti allʼinvenzione della scrittura. 
Contrariamente al Filebo e al Protagora dove il φάρμακον sembra che sia dannoso ma 
invece aiuta a stare bene, nel Fedro e nel Timeo è somministrato per aiutare a vivere 
meglio ma in verità è dannoso (la scrittura sarebbe un φάρμακον perché provoca oblio, non 
memoria).  
Caratteristiche simili allʼἔρως magico si riscontrano anche nel modo di fare di Socrate che 
ritroviamo nel Menone: 
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Socrate, anche prima di incontrarmi con te, sapevo per sentito dire che 
tu non fai altro che mettere in dubbio te e gli altri; ora poi, come mi 
sembra, mi affascini, mi dai beveraggi, mi incanti, tanto da non avere 
più alcuna via dʼuscita75. 
 
La magia e lʼincantamento sembrano quindi essere un aspetto strettamente connesso alla 
parola. E sappiamo quanto questo tema fosse caro a Platone. Secondo Hadot, nel filosofo 
dellʼAccademia possiamo distinguere tra una cattiva magia, quella dei sofisti, e una buona 
magia, quella di Socrate che consisteva nel produrre buoni discorsi/incantamenti. E il 
fascino di tali discorsi era molto potente: a tal proposito Leon Robin insiste sul ruolo 
dominante delle parole di Socrate, parole che grazie alla creatività e al tono provocatorio 
riuscivano a generare uditori non passivi. Per questo le parole del maestro sono da 
considerarsi feconde e riescono a smuovere gli animi degli uomini
76
.  
Se da una parte la critica insiste sullʼaspetto magico di ἔρως legato alla dimensione della 
parola, dallʼaltra invece si è soffermata sulla sfera metafisico-mistica, quando Diotima 
stessa parla dellʼiniziazione ai misteri relativi ad ἔρως, annunciando la rivelazione suprema 
e la contemplazione: 
 
Fino a questo punto delle cose dʼamore, anche tu, o Socrate, potresti 
forse essere iniziato; ma al grado perfetto e alla rivelazione che di 
quelle sono il fine ultimo, sempre che direttamente si proceda, io non 
so se potresti
77
. 
 
Christopher Riedweg ha studiato nel dettaglio la terminologia dei misteri che ritroviamo 
nel Simposio e nel Fedro
78
. In relazione ai testi nei quali Clemente di Alessandria e Teone 
di Smirne comparano la filosofia alle differenti tappe dei misteri (3 per Clemente, 5 per 
Teone) lʼautore fa corrispondere alle tre tappe dellʼiniziazione, purificazione (καθαρμός), 
piccoli misteri (παράδοσις) e grandi misteri (ἐποπτέια), tre passaggi del Simposio: 
lʼἒλεγχος che mette alle prese Agatone e Socrate, lʼinsegnamento di Diotima attraverso il 
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mito e la rivelazione finale. Da questa classificazione, si comprende quindi il senso magico 
e misterico di ἔρως 79. 
Negli ultimi anni, grazie agli studi di Halperin, si è molto insistito sulla femminilità di 
Diotima, sul fatto che sia una donna ad insegnare a Socrate; forse, proprio per queste 
ragioni, è stata comparata al personaggio di Aspasia che ritroviamo nel Menesseno, 
indipendentemente dal fatto che la sua esistenza sia messa in dubbio da un punto di vista 
storico
80
. Inoltre è stato sottolineato a più riprese il suo ruolo di sacerdotessa e lʼorigine 
straniera, e in tale prospettiva Brisson ha giocato sulle etimologie utilizzando il termine 
μαντική del Simposio, μάνια nel Fedro, μανική/μαντική nel Cratilo. Lʼaspetto magico del 
Simposio è una vera e propria magia, non una metafora, perché si inserisce nel mondo della 
divinazione, delle pratiche religiose, di tutto ciò che è demoniaco, proprio come la natura 
dellʼoggetto in questione. Amore è quindi lʼintermediario, è lʼinterprete di due mondi: ha 
una natura iniziatica che Diotima traccia come un cammino verso la bellezza, ma anche 
come un parto del quale soltanto una donna, che per di più è unʼindovina, può spiegare in 
senso metaforico. Ma proseguiamo con il discorso di Diotima.  
La descrizione di ἔρως continua spiegandone la natura intermedia tra mortalità e 
immortalità, dal momento che in uno stesso giorno in unʼora nasce e in unʼaltra muore ma, 
grazie alla natura del padre, ritorna a vivere e, come la vita gli sfugge via qualunque cosa 
di cui disponga, sicché non è mai né in uno stato di bisogno né di ricchezza e si trova in 
una condizione intermedia tra la sapienza e lʼignoranza. Il dio, infatti, non è amante del 
sapere, perché è già sapiente, allo stesso modo per cui nessun altro che sia sapiente può 
desiderare il sapere, mentre chi è ignorante, per inconsapevolezza della propria ignoranza, 
non può desiderare ciò di cui non sa di avere bisogno. Amore invece, proprio per il suo 
essere μεταξύ tra chi è sapiente e chi è ignorante, è di necessità amante del sapere, dal 
momento che la σοφία è tra le cose più belle e ἒρως è amore del bello. Causa di ciò, 
ribadisce Diotima, è proprio la sua nascita da un padre sapiente e ricco di mezzi e da una 
madre non sapiente e del tutto priva di risorse.  
Qui dunque, in questa tensione irrisolta tra carenza e abbondanza, tra vuoto e pieno, si 
gioca lʼimpresa di ἔρως: chi ama si trova costantemente in una condizione di equilibrio 
instabile, come se camminasse sul filo di una lama, tra un di qua fatto di mancanza, 
desiderio, vuoto inappagato, ripiegamento doloroso, disperata felicità e unʼaltra parte dove 
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cʼè la vertigine della felicità, la pienezza dellʼappagamento, la gioia. Questa eccezionale 
rivelazione sulla natura intermedia di ἔρως è il primo degli insegnamenti di Diotima, 
quello nel quale potrebbe celarsi tutto il mistero della sua voce di donna. A cominciare 
dalla ricerca della sapienza, dallʼessere filo-sofo, ἔρως sembra incarnare quella tensione 
verso la σοφία che gli deriva dallʼoriginaria condizione di privazione della madre, da cui, 
secondo Luce Irigaray, prende avvio lʼattività filosofica:  
 
E questa ricerca incessante lʼha ereditata da sua madre. Filosofo per 
parte di madre. Abile nellʼarte per parte di padre. Ma la sua passione 
dellʼamore, della bellezza, della sapienza, gli viene dalla madre, oltre 
che dalla data in cui è stato concepito. Desiderato e voluto, per altro, 
dalla madre
81
. 
 
Più in generale nella genealogia di ἔρως è iscritta la carenza materna: è infatti a partire 
dalla povertà della madre che, per colmare la sua miseria, si unisce al Varco, alle risorse 
del padre, può venire alla luce ἔρως, costantemente in bilico tra vuoto e pieno, tra 
mancanza e abbondanza, tra perdita e acquisto. Nella dottrina insegnata da Diotima, nella 
polarità maschile/femminile, il femminile è contrassegnato dalla negatività di una 
mancanza, dal segno meno di una ferita mai rimarginata e nel contempo dalla capacità 
inesausta di trovare al di fuori di sé, in un altro, un nuovo modo per consentire esistenza al 
proprio esistere. A questo proposito, la studiosa Muraro sostiene che nascere donna vuol 
dire nascere predisposta allo sbilanciamento del centro di gravità che si sposta in altro, 
fuori di sé. Muraro continua facendo risalire alla relazione madre-figlia il senso di questa 
carenza originaria:  
 
Non è una predisposizione di natura metafisica o fisiologica; proviene dal 
rapporto con la madre. Nascere donna è nascere dello stesso sesso della 
madre, che è un privilegio grande ma costoso, perché imprime nel corpo 
e nella mente questa possibilità di essere (madre) che è un di più, ma la 
imprime come un meno, come una carenza che permane. In realtà non ci 
sono madri, ci sono donne qualsiasi che diventano madri rese tali da un 
bisogno, da una fame, da un grido, da un pianto, per rispondere al quale 
esse ricordano e subito dimenticano la propria fame, il proprio grido, il 
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proprio pianto, rimasti senza risposta. La carenza si imprime così nella 
mente femminile, ve la imprime il rapporto madre-figlia, come una 
memoria dolorosa ed una pretesa esorbitante, essere entrambe
82
. 
 
La potenza materna consente così di trascendere i confini del proprio corpo, dando spazio 
allʼalterità estrema rappresentata da un altro essere e, al contempo, in questa esperienza di 
alterità, di trovare lʼessenza di una propria nuova identità, tanto più vera in quanto 
decentrata. Si gioca in tal modo la possibilità di ἔρως di essere bello per lʼaltro, senza 
sovrapporre il proprio sé: e in questo amore, in questo decentramento e in questa tensione 
verso lʼaltro si realizza la cifra più vera del proprio essere, sempre comunque in difetto, 
sempre mancante, sempre strutturalmente sbilanciato. 
Leggere in tal modo il mito genealogico di ἔρως consente di sottrarre il materno, e quindi il 
femminile, a una presunta oblatività naturale, frutto di generosa abnegazione, per iscriverlo 
invece nel segno della ferita dolorosa per la propria incompiutezza e dunque del desiderio: 
desiderio per lʼaltro con cui non venire mai a coincidenza, ma da incontrare spostando il 
proprio sé, nel riconoscimento reciproco del bisogno.  
Si potrebbe quindi ritenere che per rivelare lʼessenza di ἔρως Platone abbia incaricato una 
donna in quanto lʼunica in grado di dare voce e interpretare quella ineliminabile carenza 
materna che ne sostanzia la natura.  
Ma dopo questo passaggio lʼinsegnamento di Diotima si volge ad affrontare un tema nel 
quale si innerva la riflessione più platonica. Infatti continuando il suo discorso, Diotima 
dice che ἔρως è amore del bello, dunque è tensione perché il bello divenga suo. Per capire 
che cosa ciò significhi occorre sostituire bene a bello e in tal modo diventa facile capire 
che il possesso del bene comporta la felicità. Se dunque ἔρως è amore di possedere per 
sempre il bene ecco che Diotima precisa in che cosa consiste questa attività, cioè partorire 
nel bello sia nel corpo che nellʼanima83.  
Prima di passare ad unʼanalisi accurata di queste parole ripensiamo ad un altro dialogo 
platonico, il Teeteto in cui si riscontra il tema del parto. Come nota Giulia Sissa,
84
 nel 
Teeteto se si avvicina lʼenunciazione con il parto, la ricerca con la tecnica di una levatrice, 
Socrate lo fa per insegnare, nello stesso tempo, una distanza radicale tra maieutica dei 
                                                          
82
 MURARO L., Vita passiva, in La rivoluzione inattesa, Nuove Pratiche, Milano, 1997, p. 38. 
83
 Si veda nota la 80.  
84
 SISSA G., Platone, Aristotele e la differenza dei sessi, in Storia delle donne. Lʼantichità, a cura di DUBY 
G., PERROT M., Laterza, Bari, 1990, p. 62. Ritorneremo sullʼargomento nelle prossime pagine. 
44 
 
corpi e delle anime. Perché il gesto che caratterizza la maieutica dei filosofi e che sarebbe 
il più importante tra le levatrici consiste nellʼesame, nel giudizio, nella diagnosi espressi 
sul prodotto, il λόγος appena nato.  
Diotima continua affermando che tutti gli uomini partoriscono nel corpo e nellʼanima, e 
questo parto è ciò che la natura umana desidera. Ad esso conduce lʼunione di un uomo e 
donna in quanto concepire e generare è per gli esseri mortali cosa mortale.  
La strategia del Simposio corregge ed integra quella del Fedone: lì il Socrate platonico, 
guardando la vita a partire dalla fine, metteva a fuoco un sogno di integrità dellʼanima, un 
desiderio di separarsi dal corpo e dal continuo riprodursi dei suoi bisogni, per vivere 
soltanto del suo armonico mondo interiore; qui non basterà coltivare il sublime separatismo 
che lei esprime quando desidera restare tutta sola con sé stessa, per conseguire una forma 
di immunità da ciò che è precario e corruttibile. Quel desiderio dovrà assumere la forma 
matura di unʼazione adeguata al vero modo di essere dellʼuomo:  
 
                       Quale sarà mai questʼazione? Me lo sai dire85? 
 
Socrate però sembra non capire ciò che per Diotima è evidente: è la procreazione nel bello 
secondo il corpo e secondo lʼanima. Così insistendo sulla proprietà dellʼazione generativa 
come vero fine dellʼ ἔρως rispetto al semplice desiderio delle cose belle Diotima dice 
 
Perché essa è qualcosa che si perpetua nellʼesistenza, qualcosa di 
immortale per un essere mortale
86
. 
 
Il concepimento e la generazione, che si realizzano attraverso lo scambio sessuale, 
vengono innalzati fino alle sfere divine e dunque sottratti alla morte: anzi, divengono 
strumento per attingere allʼimmortalità. Come viene chiarito in seguito, questa generazione 
può realizzarsi solo nel bello in quanto il bello è in armonia con tutto ciò che è divino. 
Dunque chi è pregno se si accosta al bello, partorisce e genera perché il bello libera da una 
doglia immensa, in quanto amore è amore delle generazione e del parto nel bello e questa 
generazione è eterna e immortale; quindi ἔρως è anche desiderio di immortalità.  
È la procreazione che sottrae la natura umana, mortale al destino di mortalità e consente di 
partecipare dellʼeternità e dellʼimmortalità: i corpi sessuati e quindi anche i corpi delle 
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donne con tutto il peso della loro corporeità sono il paradossale strumento per sottrarsi alla 
morte. Non la sessualità è cosa divina ma la generazione, perché comporta una nascita 
eternante. La verità di Diotima, che Platone esplicita e nasconde al tempo stesso, riguarda 
la pregnanza antecedente ad ogni fecondazione, la divinità implicita nella unione tra i sessi 
prima della procreazione, lʼimmortalità che risiede nel divenire umano, nella tensione 
verso la bellezza
87
. 
Sembrerebbe dunque che Diotima stia fornendo una nuova chiave per leggere i processi in 
cui lʼessere uomo è immerso: sta spiegando che bisogna assumersi la responsabilità di far 
fronte alla minaccia di morte che incombe sulla vita, e trasformare la paura dei processi 
dissolutori, lʼangoscia per la fragilità del bene, in una forza creativa e generativa. Come 
sostiene De Luise
88
 lʼenigmaticità della formula si scioglie se si pensa che poco prima 
Diotima aveva costruito una stretta analogia tra ἔρως e ποίησις, cioè tra amore e creazione, 
tra desiderio e produzione.  
 
Creazione è un termine che indica un fenomeno assai vasto: quando, 
per una qualsiasi cosa, si realizza un passaggio dal non essere 
allʼessere, sempre la causa di tale processo è la creazione89. 
 
Quindi, se il desiderio è tuttʼuno con la natura processuale dellʼuomo ποίησις è lʼaltro 
nome di ἔρως: nel creare si esprime come potenza quel desiderio del bello e del buono che 
prima si segnalava come mancanza. Platone dice quindi che lʼimmortalità, che è pienezza e 
beatitudine a livello degli dei, è, a livello dellʼuomo, una passione, fonte di sofferenze e di 
energia creativa. Come animali, spiega Diotima, sotto la pressione della morte, 
istintivamente perseguiamo la perpetuazione nellʼaccoppiamento e nella cura delle parole. 
Come uomini, ci dedichiamo alla cura di noi stessi con la stessa vitalità con cui si rinnova 
lʼorganismo, ricostituendo, istante per istante, lʼunità pscico-fisica della nostra precaria 
identità individuale.  
Secondo Diotima, lʼuomo procrea secondo ἔρως. Scegliere ἔρως come tutore di un 
progetto di identità significa immergersi in una duplice dinamica. Preso dal lato della 
mancanza, ἔρως è una catastrofe: in ogni innamoramento, il desiderio di ciò che non si 
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possiede spalanca un abisso di povertà nel vecchio io, facendo scomparire intere aree di 
senso e di valore, insieme con il precario equilibrio delle vecchie abitudini. Dal punto di 
vista di Poros/lato generativo, ἔρως è invece tramite di una identità nuova: insegna ad 
approfittare in unʼoccasione di scoperta e di invenzione. Lʼimportante, perché dalla 
profondità della mancanza scaturisca il progetto, è che ci sia qualcosa di bello da vedere, 
qualcosa che brilli e solleciti lʼattenzione, in modo che un nuovo io possa nascere, ponendo 
in relazione con ciò che appare intuitivamente bello la sua memoria profonda, lʼidentità 
sconosciuta che non finisce mai di nascere.  
Alla fine della parte del discorso riguardante la generazione, Diotima precisa che la 
tensione verso lʼimmortalità ottenuta attraverso la procreazione riguarda appunto il parto 
che avviene nel corpo, di cui chiarisce lʼelemento di sostanziale differenzazione rispetto al 
parto dellʼanima: 
 
Coloro che sono gravidi nel corpo si rivolgono preferibilmente alle 
donne e il loro modo di amare consiste nel procurare a se stessi, a 
quanto credono, lʼimmortalità, la memoria e la felicità per tutto il 
tempo avvenire, attraverso la procreazione di figli
90
. 
 
Fino a questo punto lʼinsegnamento di Diotima, dal momento che contemplava la 
possibilità del duplice parto, nel corpo e nellʼanima, accumunati entrambi dal desiderio di 
immortalità, si era svolto lungo lʼasse binario al cui interno il maschile e femminile 
potevano muoversi in parallelo, pur se con evidenti dissimmetrie. La relazione 
eterosessuale era considerata cosa divina, lʼunica cosa in grado di assicurare attraverso la 
procreazione di altri esseri la continuità della vita, e dunque la condivisione di eternità e 
immortalità. Ma in questʼultimo passo la predisposizione a congiungersi con il genere 
femminile, che risponde al desiderio di perpetuare la propria vita attraverso i figli, viene di 
fatto resa con lʼespressione «essere gravidi nel corpo»: la procreazione in senso proprio, 
realizzata attraverso la gravidanza e il parto, compiti specifici delle donne, viene 
apparentemente trasferita al maschile, nel senso che proprio gravidanza e parto vengono 
presentati come compiti dellʼuomo, che ottiene in tal modo la promessa di eternità, e la 
relazione con le donne è una sorta di passaggio obbligato, mentre essere a essere pregno e 
partorire è comunque lʼuomo. Del resto la speranza di immortalità, la volontà di fama 
imperitura dopo la morte, il desiderio che la riproduzione di un nuovo essere duplichi nel 
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tempo a venire il proprio sé, sembrerebbero tratti tutti iscrivibili allʼinterno di unʼideologia 
e di un ordine simbolico che appartengono alla cultura maschile dei padri. Da una lettura 
superficiale, si potrebbe pensare allʼennesima tacitazione del femminile, alla negazione del 
suo valore e del suo senso e per di più, estrema beffa, per bocca di una donna, definita 
«dotta su questa e molte altre questioni».  
Molti studiosi ritengono che da questo momento in poi lʼinsegnamento di Diotima si 
concentri sulla gravidanza e sul parto dellʼanima, compiti maschili, e che delle donne non 
resti più traccia. Perché essere gravidi nellʼanima comporta il parto di ciò che conviene 
allʼanima partorire, cioè la sapienza e ogni altra virtù quale è quella dei poeti e degli 
artigiani creativi. E la sapienza più grande e più bella è quella che riguarda lʼordinamento 
delle città e delle case, cui si dà il nome di saggezza e giustizia. Così il giovane pregno 
nellʼanima e desideroso di partorire la virtù ecco che cerca il bello nel quale generare; una 
volta incontratolo ne brama il corpo e lʼanima, elargisce discorsi sulla virtù e su come 
debba essere un uomo dabbene e a quali attività debba dedicarsi, e intraprendere così un 
processo educativo. Venendo in contatto con chi è bello e frequentandolo, partorisce e 
genera ciò di cui era pregno da molto tempo e poi alleva in comune ciò che è stato 
generato. Avviene quindi tra questi soggetti una comunanza di gran lunga maggiore di 
quella prodotta dai figli in carne ed ossa e un affetto più saldo dal momento che hanno in 
comune figli più belli e più immortali. I figli dellʼanima, che le virtù rendono un uomo 
virtuoso, ottenute attraverso un rapporto di tipo pedagogico instaurato tra un giovane 
pregno e un altro uomo, bello di corpo e di anima, sono più belli e più immortali dei figli 
ottenuti nelle relazioni eterosessuali, con le donne: la gerarchia tra i prodotti dellʼanima e 
quelli del corpo è resa in termini espliciti nel testo del Simposio, nel senso che lʼunione con 
le donne, in sé sola, garantisce la prosecuzione della propria stessa vita in un altro essere, 
ma lʼattività dellʼanima, che consente lʼesercizio delle virtù che favoriscono il buon 
ordinamento delle città in un rapporto armonico tra etica e politica, ne viene di fatto 
preclusa; anzi, tra prodotti del corpo e prodotti dellʼanima sembra esserci incompatibilità 
ed espulsione reciproca. Non solo, ma lʼunione che si stabilisce tra due uomini nel rapporto 
omosessuale che ha come obiettivo la procreazione spirituale è superiore a quella che si 
instaura tra uomo e donna che hanno generato figli. I prodotti dellʼanima, più belli e più 
immortali, uniscono ben di più e rendono la φιλια più salda, proprio perché comune è il 
progetto nel percorso di virtù, comune è il guadagno di saggezza. La relazione omoerotica 
maschile, con la riproduzione di figli dellʼanima, elimina del tutto lʼingombro di un corpo 
femminile e la maternità delle donne cede il posto alla gravidanza spirituale, al parto e 
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allevamento maschili: si ripropone, come detto precedentemente, la rimozione del materno, 
fatto consegnato da Platone in poi alla nostra cultura.  
A questo proposito la studiosa Vegetti-Finzi scrive: 
 
Lo scenario filosofico che è stato approntato, attraverso le parole di 
Diotima, si chiude sul ribadito trionfo della contrapposizione forma-
materia, che divide innanzitutto la donna dallʼuomo, ma che 
costituisce anche un criterio per la messa in ordine dei pensieri, delle 
parole, delle cose, nonché dei rapporti di potere nelle città presenti e 
future. I discorsi maschili non faranno che costruire un universo 
fondato su quelle strutture profonde, sul loro rassicurante potere di 
trasformare, una volta per tutte, la differenza sessuale in superiorità di 
genere sullʼaltro. Ad essi le donne opporranno per lo più il silenzio, 
con unʼunica eccezione, la parola delle mistiche. Il discorso 
visionario, radicato nellʼimmaginario, porta alla luce connessioni 
ignorate tra il corpo femminile e il pensiero. La maternità, negata dalla 
condizione monacale, diviene metafora del rapporto della donna con il 
divino. Attraverso la fantasia, il corpo femminile indirettamente si 
esplora, si conosce, si rappresenta. Con impensati effetti di verità, 
come rivelano le parole di Ildegarda di Bingen, la quale scrive: «Il 
piacere della donna è come la luce del sole che dolce, continua e soave 
si diffonde sulla terra che riscalda e rende fertile; se bruciasse più forte 
con la sua vampata costante brucerebbe i frutti invece di farli 
maturare. Allo stesso modo il piacere amoroso della donna possiede 
una forza gentile, dolce e costante, che le permette di concepire e 
crescere il figlio nel suo ventre». 
La madre non è più rappresentata come un genitore, ma possiede una 
forza femminile analoga al piacere amoroso che dà vita e forma 
lʼembrione. Tuttavia questi elementi di consapevolezza femminile non 
riusciranno a scalfire il tradizionale discorso e il potere delle sue 
metafore e saranno definitivamente messi a tacere dal prevalere della 
razionalità scientifica, dalla sua capacità di provocare, come dice 
Weber, un disincantamento del mondo
91
. 
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Ma nelle prossime pagine, quando ci occuperemo più puntualmente di che cosa significa 
partorire nellʼanima, comprenderemo che Diotima proseguirà con il suo insegnamento al 
femminile anche quando parlerà di generazione della ψυχὴ. 
Il discorso della straniera di Mantinea continua verso nuove acquisizioni, per le quali ella 
stessa dichiara lʼindispensabilità del proprio magistero, mentre su quanto affermato fino 
adesso, Socrate avrebbe potuto iniziarsi da solo. Ora che invece il discorso sta per giungere 
ai vertici più compiuti della speculazione, Diotima è consapevole di non potersi più tirare 
indietro rispetto al ruolo che ha assunto.  
La sacerdotessa spiega che per procedere correttamente occorre che il giovane che vuole 
intraprendere lʼimpresa di ἔρως si avvicini a corpi belli e, concentrandosi nellʼamare solo 
un corpo, in quello generi bei discorsi; ma il giovane poi riconoscerà che unica è la 
bellezza che alberga in tutti i corpi belli e valuterà la bellezza delle anime più apprezzabile 
di quella del corpo e dunque partorirà discorsi capaci di rendere migliori i giovani. 
Lʼapprezzamento per la bellezza dellʼanima lo porterà a contemplare il bello dei prodotti 
dellʼanima, cioè le istituzioni, e poi anche le scienze: e da questa molteplicità di bellezze 
imparerà ad allontanarsi dalla bellezza del corpo di un solo giovinetto o di una solo 
istituzione, ma «volgendosi al grande mare del bello e contemplandolo, partorisca molti, 
belli ed eccelsi discorsi e pensieri per un desiderio sovrabbondante di sapere», finché 
contempli questʼunica conoscenza che è conoscenza di questa forma di bellezza. Così il 
giovane, una volta educato in tal modo alle cose dellʼamore, giunto al termine del percorso, 
contemplerà il bello per natura meraviglioso che esiste perennemente, che non nasce né 
muore, né si trova solo in una parte, ma appare sempre in sé e per sé e con unʼunica forma. 
La contemplazione del bello in sé è dunque il termine ultimo del processo di conoscenza, 
un processo filosofico cui si accede attraverso un percorso pedagogico reciproco, 
fortemente evolutivo, che dai bei corpi e dalla sessualità fa giungere fino allʼacquisizione 
del μάθημα, per il quale vale la pena di vivere la vita, che consiste in questa visione del 
bello in sé, nitido, puro e incontaminato, contemplando il quale si giunge a partorire non 
già immagini di virtù, ma la virtù vera.  
Il problema della bellezza, della bontà e delle divinità di ἔρως è stato quindi spostato su 
quello del bello, attraverso un metodo che rammenta le procedure care a Socrate stesso. In 
luogo di un elogio statico di ἔρως, Diotima infatti propone una via per accedere a ciò che 
non è ancora affatto unʼidea, ma che rappresenta il fondamento stesso dellʼamore. Questo 
percorso è anzitutto pedagogico, poiché mediante lʼapprendimento conduce alla scienza 
del bello. Esso è unʼespressione dinamica del problema filosofico dellʼuno e del molteplice 
50 
 
incarnato nella figura di ἔρως. La venerata da Zeus, che è lʼunica donna invitata al 
banchetto per lʼinterposta persona di Socrate, propone dunque un ritorno attraverso la 
dualità e la pluralità allʼunità incarnata in un bello molto astratto.  
Lʼultima formula di Diotima che allarga ancora il campo della metafora generativa rivela 
ancora una volta il metodo di insegnamento femminile affidato a questa donna: 
 
Non ti meravigliare se per natura ogni essere ha cura del proprio 
germoglio; perché è in vista dellʼimmortalità che un tale impegno e un 
tale amore si accompagnano a ciascuno
92
. 
 
Il contesto creativo esclude il riduzionismo con cui la metafora vegetale e agricola era 
utilizzata per svilire il contributo della donna alla conservazione della specie. Lʼidea di 
prendersi cura del proprio germoglio si applica tanto al rapporto con se stessi (dove i 
processi costruttivi devono fare i conti con lo squilibrio costitutivo dellʼidentità) quanto 
alla cura materna dellʼaltro (che dallo sguardo amoroso sarà sollecitato a cercare e scoprire 
il suo io migliore). Nel rapporto amore reciproco, cura e costruzione di sé dovrebbero 
intrecciarsi, come appare nel Fedro, dove lʼidentità scaturisce dal gioco di sguardi della 
relazione, dove ciascuno è oggetto e soggetto di cura, fiducioso per sé e per lʼaltro. Se 
dunque il modello generativo esprime il più alto livello di autoconoscenza antropologica, 
se per essere uomini fecondi occorre accettare lʼinstabilità e prendersi cura dei propri 
germogli, Platone non solo sta trasferendo una metafora femminile al mondo maschio dello 
spirito, ma sta parlando del modo femminile di stare dentro lʼenergia creativa della vita, 
per sostenerne la tensione allʼimmortalità e alla felicità. Il filosofo dellʼAccademia sta 
dicendo che tutti gli esseri umani hanno bisogno del dono della cura. E proprio per questo 
Diotima non può quindi essere considerata solo una maschera simbolica
93
.  
 
 
3. I sensi sono davvero ingannatori? 
 
Spetta a noi mantenere acceso il mondo […]; un mondo senza anima non 
potrà mai offrire intimità, non potrà mail ricambiare il mio sguardo, non 
potrò mai guardarmi con interesse, con gratitudine […]. Ma nel momento 
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che ogni cosa, ogni evento si presentano di nuovo come realtà psichica, 
allora io sono preso in un durevole e intimo colloquio con la materia. 
Allora Eros da principio universale, da astrazione del desiderio, discende 
nella scena erotica delle qualità sensibili presenti nelle cose, nei materiali, 
nelle forme, nei ritmi, nei movimenti.  
 
Ecco cosa scrive Hilmann in Lagiustizia di Afrodite. Astrzione e snesibilità insimee: i 
dualismi sembrano essere superati mediante lʼarrivo della sintesi. Anche nel nostro 
simposio assisitiamo a qualcosa di simile.  
Verso la fine dei suoi insegnamenti intorno ad ἔρως, Diotima parla dellʼidea di bellezza in 
termini quasi materici, fisici: la straniera di Mantinea dà vita ad una descrizione molto 
suggestiva, dove vengono combinati percezioni sensibili e mondo intellegibile. In che 
modo? Gli studiosi parlano di sinestesia filosofica. Ma prima addentrarci nel passo in 
questione, introduciamoci nel mondo delle sinestesie e cerchiamo di capire che cosa 
pensavano gli antichi a riguardo
94
.  
Sinestesia è un termine di origine greca, formato da συν e αισθάνεσθαι: si tratta di una 
percezione simultanea, di quellʼesperienza che ci permette di percepire le cose mediante 
due o più sensi contemporaneamente
95
. Tornitore chiama tale fenomeno «interscambio di 
apparati sensoriali» e sottolinea che 
 
per sinestesia sʼintende quel fenomeno per cui due (raramente più di due) 
sensi distinti sono messi in attività da una stimolazione che riguarda uno 
solo di essi
96
.  
 
Tale parola mutò di concetto passando dalla fisiologia clinica alla fenomenologia delle 
sensazioni, poco più di un secolo fa. Fu usato per la prima volta nel 1874, nel Dictionnaire 
encyclopédique des sciences médicales, dal medico Alfred Vulpian dove in un articolo sul 
midollo spinale, descrive le «synesthésies» come le «sensazioni secondarie prodotte sotto 
lʼinfluenza di una sensazione provocata da una eccitazione esteriore o interiore». 
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Lʼampliamento del concetto di sinestesia avvenne qualche anno dopo, con Jules Millet, 
quando nel 1892, nel suo Auditiom Colorèe, definisce il fenomeno delle sinestesie 
comeriferibile alle sensazioni prodotte da certe esperienze letterarie.  
Ludwig Schrader, occupandosi in maniera approfondita della catalogazione della sinestesia 
e dei suoi modi di manifestarsi, propone varie classificazioni nellʼambito letterario, e 
illustra la prima opera di grande respiro sul termine
97
. Ed è proprio in questa opera che 
ritroviamo varie tipologie di sinestesie: quella identificativa, dove si verifica un passaggio 
da un registro sensoriale ad un altro, per esempio, «le stelle profumate» di Mallarmé; 
quella comparativa, dove diverse sfere sensoriali sono riunite sotto unʼunica sensazione, e 
infine quella accumulativa, che descrive un concetto estatico o simultaneo allʼevocazione 
di ogni senso. Ai primi tre tipi di sinestesia in senso stretto, se ne aggiungono altri due che 
permettono una trasposizione da un campo sensoriale ad uno extra-sensoriale. Troviamo 
quindi la sinestesia identificativa astratta, che avviene mediante la traslazione di 
unʼimpressione sentimentale o concettuale ad una sfera sensibile, per esempio il «profumo 
di tristezza» di Balzac, e la sinestesia comparativa astratta dove sono proposte relazioni tra 
campi sensoriali ed astrazioni, come le «vocali colorate» o «le vocali sentimentali» di 
Schlegel. E nel mondo antico?  
Platone si occupa abbondantemente di sensi e percezioni sensibili; cerchiamo di capire in 
quali termini. Il filosofo dellʼAccademia presuppone alla reminiscenza la dottrina della 
preesistenza nellʼanima rispetto al corpo, dove si collocherebbe la base dello studio 
sullʼuomo nella sua interezza, nella sua dualità materiale e immateriale: anima e corpo.  
È nel Fedone che Platone introduce la reminiscenza a conferma dellʼimmortalità 
dellʼanima, spiegando le dinamiche con cui la memoria si manifesta nella nostra vita. Alla 
nascita, o meglio al momento dellʼincarnazione dellʼanima nel corpo, possediamo già il 
nostro bagaglio di conoscenza, ma senza averne la benché minimia cognizione. Quindi che 
cosa aiuterebbe a ridestare in noi questa memoria? Cosa risveglia la cognizione del sapere? 
Platone, sorprendentemente, indica nei sensi tale mezzo.  
Come nel Fedro lʼalfabeto costituisce il mezzo per il ricordo, così i sensi sarebbero lo 
strumento per il richiamo alla conoscenza dellʼanima. Infatti Platone raccontando il mito di 
Theut, riguardante la nascita dellʼalfabeto, scrive che Teuth, dio egiziano dei numeri, del 
calcolo, dellʼastronomia e delle lettere, volle recarsi dal Re Thamus, per rivelargli 
lʼimportanza della sua ultima scoperta, spiegando quanto questʼarte avrebbe arricchito la 
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memoria degli egiziani. Il Re rispose al dio, esplicando quale danno la sua scoperta 
avrebbe invece provocato: la scrittura è secondo Thamus uno strumento ingannatore, non 
provante la verità. Solo la memoria è il serbatoio del sapere e della vera conoscenza.  
Come lʼalfabeto genera di per sé apparenza di sapere, così i sensi generano inganno di 
conoscenza. Non è un caso che Platone proprio nel Fedro ci lasci una spiegazione 
dellʼanima, di come questʼentità entri in contatto con la conoscenza. Il mito della biga alata 
risolve i quesiti su come, quando e perché lʼanima entra in un corpo e sul legame esistente 
tra memoria e anima. Il concetto di verità rappresenta il nutrimento delle anime può essere 
identificato da esse solo grazie alla reminiscenza; con quale modalità le anime si 
ciberebbero della verità? Nonostante lʼambito sia metafisico e il luogo un non luogo 
Platone si esprime con termini di pertinenza sensibile e ci indica come le ali si cibino della 
verità contemplandola. 
 
Questa comprensione è reminiscenza delle verità che una volta 
lʼanima nostra ha veduto, quando trasvolava al seguito di un dio, e 
dallʼalto piegava gli occhi verso quelle cose che ora chiamiamo 
esistenti…98 
 
Lʼanima, sebbene disgiunta dal corpo, ha occhi per vedere, e si ciba della verità per mezzo 
loro. Anche il mito delle cicale, sempre contenuto nel Fedro, suggella lʼimportanza 
dellʼudito, a  discapito dei bassi bisogni corporei. Quando apparvero le Muse sulla Terra, ci 
furono degli uomini storditi dal piacere del canto e si dedicarono completamente ad esso, 
dimenticandosi persino di mangiare e bere, arrivando a morirne. Da questi nacque la 
famiglia delle cicale, alle quali le Muse concessero il dono di non aver per nulla bisogno di 
mangiare o bere fino alla morte, ma solo di cantare. Lʼudito non è solo una porta per la 
conoscenza, ma anche una fonte di piacere e Platone paragona il canto delle cicale al canto 
delle sirene, dove lʼudito costituisce il mezzo per giungere al rapimento sensibili, definito 
anche delirio. 
Questo rapimento divino, strettamente assimilabile ad unʼesperienza estetica, si pone anche 
in rapporto alle sensazioni, strettamente collegate alla memoria.  
Ma non è tutto, perché Platone nel Teeteto, fa una considerazione molto importante 
paragonando metaforicamente lʼanima ad una tavoletta di cera: 
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Diciamo che questo, cioè la cera, è un dono di Mnemosine, madre 
delle Muse. E su questa cera tutto ciò che vogliamo ricordare delle 
cose che abbiamo visto, udito, o strettamente pensato, sottoponendola 
alla nostre sensazioni e ai nostri pensieri, noi imprimiamo dei modelli, 
come vengono impressi i segni dei sigilli. E quello che viene stampato 
lo ricordiamo e lo conosciamo finché resta la sua immagine
99
. 
 
Lʼanima conserverebbe in immagine ciò che ha subito tramite il corpo e tramite segni ciò 
che colpito il corpo nei sensi, idea questa che influenzerà tutta la psicologia posteriore. 
Viene qui introdotto il concetto di immaginazione, quel concetto astratto che nella nostra 
percezione sinestetica veicola uno dei due sensi esaminati. Inoltre, questo parallelo 
dellʼanima alla cera è assimilabile la traccia mnestica freudiana.  
Platone continuando la sua disanima chiarisce poi il concetto di opinione, utilizzando 
parole oltremodo calzanti per la spiegazione di una sinestesia: 
 
…cʼè una falsa opinione, quando uno conoscendo due soggetti e 
vedendoli ambedue, e avendone qualche altra sensazione, non ha i 
segni di ambedue ciascuno secondo la propria sensazione, e come un 
arciere di poco conto scagliai il dardo, scambiando il bersaglio 
fallisce, cosa che può essere denominata falsità.  
E ancora, quando allʼun segno è presente la sensazione ma allʼaltro no 
se a quella presente si armonizza quella assente, in questo caso il 
pensiero fallisce del tutto, In una sola parola, intorno a ciò che uno 
non sa e di cui non h mai avuto sensazione, non è possibile, come fare, 
né ingannarsi, né avere falsa opinione, se ora noi diciamo qualcosa di 
sano. Intorno a ciò che sappiamo e di cui abbiamo sensazione, in 
questo appunto si volge e rotea allʼintorno lʼopinione che si fa ora 
falsa ora vera, vera sa a fronte direttamente conduce i segni originali e 
le immagini, falsa se di traverso e in via tortuosa
100
. 
 
Stando a ciò che dice Platone, se noi soggettivamente proviamo una sensazione, che fa 
appello a quei segni o a quelle immagini che la memoria ha inciso nella nostra cera, 
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lʼopinione potrebbe essere veritiera, ma spesso scambiato per un errore proprio da noi 
stessi
101
.  
Lamberto Pignotti, analizzando la sinestesia nei suoi spetti psichici, la indica come un 
fenomeno che si manifesta con una rappresentazione visiva, più o meno spiccata a seconda 
del potere di visualizzazione dellʼindividuo, indotta da una sensazione, da una percezione o 
anche da unʼidea usualmente estranea ad essa. Prosegue poi indicandoci molti degli 
induttori di tale fenomeno ed i primi citati sono proprio le sillabe, le lettere, i numeri, cioè 
proprio le invenzioni di Theut. 
La sinestesia potrebbe manifestarsi anche con suoni, immagini, sapori ed odori ed ogni 
senso può richiamare la competenza di un diverso registro sensoriale. Pignotti, ricordando 
il lavoro della scuola culturale sovietica dei primi del Novecento, menziona degli studi che 
rapportarono la sinestesia alla psicologia del linguaggio. Lurija specialmente concepì il 
cervello come un sistema unitario, affermando come le singole modalità percettive non 
lavorino autonomamente, ma siano relazionate ed organicamente strutturate.  
Molti secoli prima della scuola cultura sovietica, ci fu chi tra i pensatori classici, si dedicò 
in maniera ampia e approfondita alla problematica sensibile e definì i sensi in base agli 
oggetti della loro percezione. È nei trattati di Aristotele che è nominata la prima volta la 
sinestesia.  
Egli pone il vero problema del sensorio nelle se relazioni con lʼanima e con il corpo e tenta 
di chiarirlo ammettendo come sede delle impressioni sensoriali lʼanima, a differenza della 
loro percezione, che tramite gli organi preposti, sarebbe situata nel corpo. 
Ma ritorniamo al nostro Simposio. Per comprendere la sinestesia filosofica utilizzata nel 
Simposio leggiamo prima un passo delle Repubblica, in cui Glaucone racconta di come, 
nelle strade di Atene, alcuni uomini siano attratti dal mondo fenomenico dei sensi. Questi 
non sono veri filosofi, perché non riescono ad arrivare alla vera conoscenza: 
 
«Gli amanti delle recite e degli spettacoli», spiegai, «apprezzano le belle 
voci, i bei colori, le belle forme e tutto ciò che viene prodotto con questi 
elementi, ma il loro animo è incapace di vedere e apprezzare la natura del 
bello in sé».
102
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«Chi invece si dimostra pronto a gustare ogni dottrina e si dedica con 
gioia allʼapprendimento senza mai saziarsene, lo chiameremo a buon 
diritto filosofo; o no?» E Glaucone rispose:  
«Allora le persone così saranno numerose e strane! Mi sembra che tutti 
gli amanti degli spettacoli appartengano a questa categoria, perché 
provano diletto a imparare, e sarebbe molto strano collocare tra i filosofi 
gli amanti delle recite, i quali, se dipendesse da loro, non vorrebbero 
assistere a discorsi e conversazioni come la nostra, ma quasi avessero 
dato le orecchie in affitto corrono in giro per le  Dionisie ad ascoltare tutti 
i cori, senza mancare né a quelle urbane né a quelle rurali! Chiameremo 
dunque filosofi tutti questi individui, e altri dediti allʼapprendimento di 
cose simili e delle arti più meschine?» «Nientʼaffatto», dissi: «costoro 
sono soltanto simili ai filosofi». 
 
Da questo passo si comprendere lʼatteggiamento critico di Platone verso il mondo 
sensibile: si deride in questa sede lʼattaccamento maniacale alle cose belle, manifestazioni 
di bellezza nelle arti umane, da parte dei coloro che potremmo definire «esteti». Si tratta di 
uomini che vivono in un mondo materiale costantemente alla ricerca di unʼesperienza 
estetica, ma che non riescono mai a saziare i loro appetiti estetici. Perché Platone critica 
questo tipo di atteggiamento? 
Secondo il filosofo dellʼAccademia, una vita devota esclusivamente ai sensi è pericolosa, 
perché lʼarte può diventare una potenziale distruzione della vita morale. È necessario da 
parte dellʼuomo ricercare un equilibrio genuino.  
Il pensiero di Platone non è completamente ostile allʼestetica del piacere, anzi. La sua 
attitudine ai sensi presenta delle ambiguità, come si può rintracciare a più riprese nel 
Simposio. Se da una parte il mondo sensoriale viene condannato, dallʼaltra Diotima ne 
suggerisce lʼutilizzo per il raggiungimento del più alto grado di conoscenza. In che modo 
vengono coniugate questa due realtà? La nostra sacerdotessa sceglie di servirsi di una 
forma di sinestesia in cui le singole esperienze sensoriali che di norma sono differenti 
diventano concettualmente unificate: in questo modo Diotima suggerisce lʼabbandono dei 
singoli piaceri normalmente legati ad una precisa esperienza sensibile, suggerendo invece 
il ricorrere a dei piaceri non differenziati, sempre meno legati ai sensi, che si generano a 
partire dallʼesperienza della bellezza assoluta.  
In questo modo, tutti gli oggetti dei sensi sono non distinguibili lʼuno dallʼaltro: questi 
diventano esempi individuali di bellezza e acquisiscono un valore, grazie alla 
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partecipazione in unʼalta e molto più astratta idea di bellezza. La sinestesia diventa quindi 
la chiave per accedere ad un elevato grado di sapienza: costituisce il penultimo gradino 
prima di giungere alla più completa esperienza di conoscenza che coincide con la scoperta 
della pura bellezza; per questo è un prerequisito fondamentale per comprendere la bellezza 
nella sua unità immateriale.  
Prima di addentrarci nella lettura del Simposio, dove Platone per bocca di Socrate espone il 
concetto di sinestesia che Rosen
103
 chiama filosofica, sarà utile ritornare ancora una volta 
al passo della Repubblica visto precedentemente, in cui Platone spiega il problema di 
coloro che amano i colori e i suoni. Siamo alla fine del V libro, Socrate è impegnato nella 
definizione del termine filosofo. E Glaucone dice che molte persone strane possono essere 
considerate filosofe, ma Socrate gli fa capire che queste persone non sono dei veri filosofi. 
Questi, come i filosofi, sono insaziabili e curiosi di conoscere le cose belle, credono nelle 
cose belle ma non arrivano a comprendere il bello in sé. La loro conoscenza sensibile non 
gli consente di conoscere la bellezza, che coincide con la verità. Coloro che amano i 
fenomeni percepibili dai sensi quale lʼudito e la vista, come fanno i filosofi, sono da 
apprezzare e tenere in considerazione per la loro tensione verso le categorie della bellezza, 
quindi per il loro tentativo di giungere ad un grado più elevato di conoscenza: è lʼinizio di 
un cammino, è la partenza verso la ricerca di unʼestetica più astratta. Per arrivare a 
contemplare la verità è necessario un gradino ulteriore, che ritroviamo nel Simposio: è in 
questa sede che Platone sembra aver compreso lʼesigenza di un ulteriore livello di 
astrazione, di un passaggio in più che per lʼappunto coincide con coincide la percezione 
sinestetica.  
Sicuramente non è un caso che proprio una donna suggerisca un simile procedimento: da 
una parte la natura femminile di Diotima la spinge allʼutilizzo dei sensi per conoscere, 
dallʼaltra il suo statuto mantico la eleva verso il grado divino della conoscenza. Questi due 
aspetti del sapere femminile della straniera di Mantinea riescono a convergere mediante 
lʼutilizzo di una sinestesia filosofica. 
Quale ruolo svolgono lʼestetica e le sinestesie nel cammino di Socrate verso la 
conoscenza? 
La maestra spiega allʼallievo che il primo grado di bellezza si rintraccia nel mondo 
fenomenico. Dalla bellezza dei corpi si passa in seguito a quella dellʼanima; si arriva poi a 
conoscere il bello che è nelle varie forme dellʼattività umana e nelle leggi, capendo così 
che il bello nei corpi è ben piccola cosa. Il giovane che si accinge a questo tipo di percorso 
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iniziatico raggiunge il culmine del successo volgendosi allʼampio mare del bello e 
contemplandolo: questʼesperienza gli consente infatti di dar vita a molti e belli discorsi e 
pensieri nellʼamore di una sapienza che nessuna gelosa limitazione invilisca. 
Lʼacquisizione dellʼidea di bello è esattamente la conquista della capacità di vedere il bello 
nelle cose belle, ovunque esso si manifesti, non un momento che determina lʼafasia, ma 
che al contrario permette lʼinizio di una vita vissuta ad un livello più alto.  
Dopo che Diotima arriva a descrivere la bellezza, ossia quella bellezza eterna, per sua 
natura meravigliosa, che era il fine di tutte le trascorse fatiche, spiega a Socrate che la vita 
di un uomo acquisisce un valore più alto se questi riesce a contemplare la bellezza in sé: 
 
Questo, nella vita, caro Socrate - diceva lʼospite di Mantinea - questo è il 
momento, se pur altro mai, che un uomo deve vivere, quandʼegli 
contempla la bellezza in sé. Che, se mai tu la veda, non come lʼoro, le 
vesti, i bei fanciulli e i giovinetti ti parra che sia, alla vista dei quali ti 
turbi e sei pronto tu, e con te molti altri, pur che guardiate questi vostri 
amori e ve ne stiate sempre con essi, a non mangiare, ove fosse possibile, 
a non bere, ma a contemplar soltanto a e non distaccarvene mai. Che 
avrebbe - diceva - se ad uno riuscisse di vedere la bellezza stessa in sé 
pura, pura, schietta, non mista, non involta di carni umane né di colori e 
dʼaltra vana frivolezza mortale, ma se, essa, la bellezza divina, in sé 
medesima, egli potesse contemplare nellʼunità la sua forma104?  
 
Sicuramente possiamo notare delle corrispondenze tra questo passo e quello della 
Repubblica preso precedentemente in esame, quando Glaucone annovera gli amanti di 
varie cose (vino, musiche, spettacoli…). Qui, con ironia, Diotima si rivolge a Socrate 
rimproverandolo direttamente («tu e molti altri»); Socrate viene descritto come uno degli 
amanti degli spettacoli che abbiamo ritrovato nella Repubblica: apprezza gli aspetti 
materiali delle cose, come lʼoro, gli abiti, i fanciulli e i giovinetti. E Diotima descrive 
questo genere di attrazione alla stessa maniera polemica di Glaucone.  
Ma dalle parole utilizzate dalla sacerdotessa si evince che è necessario il dialogo tra sfera 
materiale e immateriale: e per farsi sì che queste parti comunichino tra sé in maniera 
dialettica, si ricorre alla sinestesia. Perché? La sinestesia diventa lʼunico mezzo che riesce 
ad amalgamare ψυχὴ e materia, come se si trattasse di due sensi, di due esperienze 
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sensoriali differenti. La combinazione sinestetica, come abbiamo visto precedentemente, 
può coinvolgere differenti sensi (la vista, lʼudito ad esempio) oppure differenti fenomeni 
che sono allʼinterno dello stesso ambito sensoriale (lettere che suggeriscono colori e 
viceversa). Secondo Rosen, nel passo del Simposio sopra riportato, è presente una 
sinestesia filosofica che coinvolge tutti i sensi: lʼiniziato, per raggiungere il punto più alto 
di conoscenza, assimilando tutte le esperienze estetiche in un intero indefinito, abbandona 
tutto ciò che appartiene alla conoscenza sensoriale, ad un senso specifico, che Diotima 
definisce «frivolezza mortale dei sensi». Questo tipo di sinestesia, che Rose definisce 
filosofica  
 
derives from logos about beauty, a logos that leads towards understandig 
- noesis, episteme - and away from sensation and affective experience 
more generally
105
. 
 
Infine, per comprendere meglio lʼutilizzo della percezione sinestetica in Platone, 
riportiamo un passo del Filebo, dialogo molto complesso in cui Socrate e i suoi discepoli 
discutono sulla ricerca del vero bene per vivere una vita felice.  
Durante il dibattito, mentre si parla di piaceri, si rammentano quelli che coinvolgono le 
percezioni sensibili. Vediamo più da vicino il testo: 
  
PROTARCO: Quali altri piaceri, Socrate, si dovrebbero considerare 
veritieri per pensare correttamente? 
SOCRATE: Quelli che riguardano i colori che si dicono belli, e le figure, 
e la maggior parte dei piaceri che riguardano odori e suoni, e tutto ciò 
che, rendendoci insensibili al bisogno e indifferenti al dolore, ci offre una 
soddisfazione coinvolgente e piacevole.  
PROTARCO: Che cosa vuoi dire con queste parole, Socrate? 
SOCRATE: Siccome quello che dico non è di immediata chiarezza, 
cercherò di chiarirlo. Tenterò ora di parlare della bellezza delle figure non 
come molti la intenderebbero, quella di animali o di certe pitture che li 
raffigurano, ma parlo di qualcosa di retto - così vuole il discorso - e di 
circolare, e delle figure piane e solide che da essi derivano e che si 
realizzano con i compassi, e ancora quanto si ottiene con regoli e squadre, 
se intendi. Non dico che queste siano belle in relazione a qualcosa, come 
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le altre cose, ma che sono generate belle in se stesse e hanno piaceri affini 
alla loro natura, per nulla simili a quelli derivanti dal frizionarsi. E anche 
i colori hanno questa caratteristica. Ci capiamo o no? 
PROTARCO: Sto tentando, Socrate: ma sforzati di parlare ancora più 
chiaro. 
SOCRATE: Voglio dire che i suoni, quelli dolci e limpidi, e che 
diffondono unʼunica limpida melodia non sono belli in base a un criterio 
esterno, ma sono belli in sé e per sé, e ad essi si accompagnano piaceri 
della loro stessa natura. 
PROTARCO: Sì, è così . 
SOCRATE: Quanto agli odori, si tratta di un genere di piaceri meno 
divino di quelli. Ma poiché in essi non si mescolano necessariamente 
dolori, dove e in quale luogo siano essi per noi generati, io li pongo tutti 
in corrispondenza di quelli. Ma, se intendi, questi sono due generi di 
quelli che chiamiamo piaceri.  
PROTARCO: Intendo. 
SOCRATE: A questi aggiungiamo ancora i piaceri che riguardano 
lʼapprendimento, se per caso ci sembra che questi non abbiano in sé la 
fastidiosa fame di sapere, né le sofferenze che scaturiscano allʼinizio da 
questa fame di nozioni. 
PROTARCO: Sono dʼaccordo. 
SOCRATE: E allora? Non ti accorgi che in essi possono avere origine 
delle sofferenze nel caso in cui chi è stato soddisfatto dalla fame di 
sapere, subito dopo subisce una perdita di quel che ha appreso a causa 
dellʼoblio? 
PROTARCO: E questo non accade per natura, ma in alcuni processi 
mentali riguardanti questa disposizione, nel caso in cui uno, privato del 
sapere, si addolori per il bisogno. 
SOCRATE: E, mio caro, ora stiamo esponendo soltanto le disposizioni 
della natura prese in se stesse e separate dai processi mentali. 
PROTARCO: Quello che dici è vero, perché lʼoblio di quelle nozioni che 
apprendiamo avviene ogni volta in noi separato dal dolore. 
SOCRATE: Si può allora dire che questi piaceri che derivano 
dallʼapprendimento non si mischiano con i dolori e non sono affatto di 
molti uomini, ma di pochissimi
106
. 
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Da queste parole sembra che Platone ammetta una corrispondenza fra mondo sensibile e 
intellegibile: lʼesperienza sensoriale può interagire con il trascendentale, permettendo così 
allʼuomo di ottenere un grado più elevato di conoscenza. I sensi appartenenti al mondo 
fenomenico possono diventare una chiave dʼaccesso al mondo noetico.  
È significativo il fatto che vengano annoverati, tra i piaceri veri, prima i colori e i suoni e 
subito dopo le attività della mente, che sono i piaceri intellettuali. Come mai? Lo può fare 
perché li descrive come concetti puri, proprio con le stesse qualità che aveva utilizzato 
Diotima per parlare della bellezza in sé. Inoltre da notare è il fatto che i piaceri sensibili 
rendono insensibili, mentre quelli intellegibili provocano dolore.  
Si potrebbe quindi ritenere che la filosofia dualistica di Platone presenti talvolta uno stato 
di sintesi tra mondo fenomenico e mondo intellegibile, stato di sintesi reso possibile dallo 
utilizzo di una forma di conoscenza sinestetica. Questʼattitudine emerge con particolare 
chiarezza ed efficacia nel testo del Simposio perché ad utilizzare il metodo conoscitivo 
sinestetico è una Diotima, una donna, quindi colei che conosce tramite i sensi
107
. 
 
4. Fecondare lʼanima 
 
Ogni singolo uomo è mortale, in suo corpo e in sua anima, ma ha la possibilità, nella sua 
vita da mortale, di attingere una forma di immortalità, che consiste precisamente 
nellʼinnalzarsi al mondo immortale delle conoscenze. Queste vivono infatti della vita e 
della morte dei singoli: la loro vita immortale è appunto costruita attraverso i continui 
rapporti di ciascuno, che rinnovano ed arricchiscono continuamente un patrimonio che è 
comune a tutti quelli che sono capaci di innalzarvisi. Conoscenza e sapienza sono per 
Diotima forme dʼamore. E questo amore spinge a belle attività e non comporta 
contemplazione estatica ed afasia: quando infatti uno gravido nellʼanima desidera partorire 
e generare, si avvicina ad unʼanima bella, nobile e ben dotata, ed ha immediata felicità di 
discorsi sulla virtù, stabilendo così una comunanza molto maggiore che con i figli ed 
unʼamicizia più salda, dato che le due anime sono accomunate da figli più belli e 
immortali
108
. Questa è per Platone la vera immortalità: quella di anime belle che, grazie ad 
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Amore, sono capaci di generare i figli più belli. Ma prima di parlare di anime, di anime 
feconde, soffermiamoci ancora una volta su Diotima, quale soggetto sapiente.  
Il femminile come soggetto legato alla conoscenza si manifesta sporadicamente nel mondo 
antico: marginale è la presenza di donne quali soggetti pensanti autonomi nellʼantica 
Grecia e Roma
109
. Come già detto nel primo paragrafo di questo capitolo, il sapere era 
infatti unʼesclusività maschile: solo gli uomini avevano un accesso diretto 
allʼapprendimento conoscitivo. Sin dalla tenera età, questi erano calati in un ambiente 
intellettuale volto a dispensare unʼalta formazione che, una volta raggiunta la maturità, 
sarebbe stata fondamentale per ricoprire i ruoli che stanno ai vertici della società. Non 
potendo usufruire di unʼeducazione intellettuale, la donna antica viene invece portata a 
ricercare unʼaltra strada per accedere alla conoscenza: si tratta di una via che prevede un 
contatto immediato con la realtà fenomenica, che esige lʼabbandono del λόγος, arma 
maschile, per lasciare spazio allʼinvasamento e alla sensazione. Non a caso, Filone di 
Alessandria, ebreo dʼEgitto vissuto tra il 20 a.C. e il 45 d.C., interpretando allegoricamente 
il testo di Pentateuco, distingue lʼintelletto (νοῦς) maschile dalla sensazione (αἴσθησις) 
femminile, riassumendo un aspetto importante della concezione greca della differenza 
sessuale, che si ritrova anche nelle idee di Plutarco sulla verità oracolare o di Platone sulla 
maieutica. 
A questo proposito, la studiosa Sissa sostiene che  
 
prive di accesso reale allʼeducazione, le donne incarnano 
nellʼimmaginario unʼaccessibilità, una permeabilità quasi senza 
resistenza di fronte al vero, coerente con la loro vocazione sessuale ad 
accogliere, a prendere dentro di sé
110
. 
 
Capiamo quindi che la natura modula e riflette il tipo di intelligenza dettato dal sesso del 
soggetto pensante. È fondamentale tenere a mente che il corpo e la sua esemplare 
morfologia ci permettono di capire dove si ancora il discorso sulla conoscenza femminile. 
La definizione dei ruoli e dei modi di fare, delle norme e delle apparenze non si pone in 
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alternativa allʼanatomia, come se si potesse disgiungere il simbolico dalla natura. Ma al 
contrario, sono i corpi stessi ad offrire paradigmi di riferimento e di causalità, che vengono 
ripresi e riattivati in contesti più diversi. Quello femminile è un corpo recettivo, che è 
capace di contenere: è quindi un corpo che accoglie e desidera la conoscenza
111
. 
Lʼintelligenza femminile si potrebbe definire unʼintelligenza applicata: non a caso essa si 
manifesta in Metis ed Eumetis, doti che distinguono una delle figure femminili più sapienti 
nel mondo antico, vale a dire la nutrice. La μαῖα è infatti una donna che sa, che conosce. 
Anche a Roma troviamo delle donne indovine legate alle levatrici chiamate sagae
112
. Il 
loro nome è legato a sagire, che significa conoscere per intuizione. Il significato di sagire, 
così come il legame fra la saga e il tipo di conoscenza che essa incarna, ci è spiegato da 
Cicerone: 
sagire significa sentire in modo acuto (sentire acute). Da qui il nome 
delle vecchie sagae, dette così perché vogliono sapere molto (quia multa 
scire volunt) e i cani detti sagaces
113
. 
 
Si tratta quindi di donne sensitive che fanno derivare la loro conoscenza da capacità 
istintive, non razionali.  
Anche Platone nel Teeteto sottolinea il fatto che le μαῖαι non solo conoscono meglio di 
ogni altra le donne, ma sono molto sapienti nellʼarte di combinare unioni e matrimoni114. 
Seguendo tacitamente Platone, sulla via del parallelo fra filosofo e μαῖα, Cornuto sosterrà 
che è tipico delle levatrici compiere un lavoro di ἒρευνα, cioè di ricerca115. Il legame 
esistente fra levatrice e astuzia-intelligenza si riscontra anche oggi in diverse lingue e 
culture europee. In francese infatti la levatrice porta tuttora il nome di sage-femme, così 
come in inglese ha avuto quello di wise woman o addirittura cunning woman, per lʼappunto 
donna astuta. Al di fuori della cultura Europea, è poi interessante scoprire che anche in 
Cina i dottori maschi potevano designare la levatrice con un nome equivalente a quello di 
clever woman. Mentre Trotula de Ruggiero, il medico della scuola salernitana autrice 
dellʼopera Sulle malattie delle donne, fu nota tra i contemporanei come Mulier sapiens. 
Sembrerebbe insomma che la levatrice ovvero lʼostetrica si sia portata addosso una marca 
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di intelligenza o di sapienza che la contraddistingue nel corso del tempo e nel variare delle 
culture
116
.  
Questo modo di immaginare il sapere al femminile si ritrova a più riprese in Platone: nel 
filosofo dellʼAccademia spicca una marcata analogia tra concepimento intellettuale, 
enunciazione, parto. Noi ci occuperemo di tale aspetto in un testo specifico, vale a dire 
nelle parole di Diotima che leggiamo nel Simposio: la sapiente di Mantinea, tirando fuori 
da Socrate conoscenza come una vera e propria μαῖα, spiega infatti che lʼanima del filosofo 
deve farsi fecondare per mantenersi immortale. Ma prima di procedere con lʼanalisi di 
questo aspetto al femminile dellʼinsegnamento platonico relativo ad ἒρως, torniamo ancora 
una volta su alcuni aspetti relativi alla figura di Diotima. 
Innanzitutto è importante sottolineare che con la maschera della sacerdotessa, sotto la 
quale viene nascosta la maschera di Socrate, Platone intende infondere nel discorso un 
clima altamente religioso, mettendo in atto un vero e proprio cerimoniale di «iniziazione ai 
misteri», nei vari momenti fra loro ben distinti, ossia quello preliminare di purificazione, 
quello iniziale (piccoli misteri) e quello supremo e conclusivo (grandi misteri). È in questo 
contesto che Platone rappresenta scenicamente quella divina ispirazione e illuminazione 
sullʼ ἔρως incominciata lungo la strada che lo portava alla casa di Agatone e conclusasi nel 
vestibolo dei vicini. E la sua comunicazione avviene con il gioco dinamico dello scambio 
drammaturgico delle maschere e della comparsa della nuova maschera della sacerdotessa e 
indovina, la cui scienza e possente arte avevano saputo far ritardare di dieci anni la peste su 
Atene
117
. Naturalmente, non si deve pensare che Platone presenti una pratica misterica con 
esatte descrizioni dei passaggi: piuttosto, come giustamente è stato rilevato,  
 
egli fa uso della terminologia misterica e dellʼatmosfera ad essa connessa 
per così dire in maniera peculiare, e congiunge poesia e realtà cultuale in 
modo così stretto, che non è sempre facile dividere lʼuna dallʼaltra118. 
 
Lʼaspetto iniziatico di questo passo del Simposio si riscontra nella narrazione del mito di 
Penia e di Poros, madre e padre di ἔρως, perché lʼiniziazione ai misteri avveniva mediante i 
miti. Per capire tale significato riportiamo un testo di Plutarco in cui Cleomboroto, a 
conclusione della questione concernente il numero di mondi e la loro struttura dice 
                                                          
116
 BETTINI M., Nascere, cit., pp. 306-307. 
117
 REALE G., Eros demone mediatore, cit., pp. 163-164. 
118
 RIEDWEG C., Mysterienterminologie bei Platon, Ohilon und Kemens von Alexandrien, cit., p. 1. 
65 
 
La visione e la contemplazione di tali cose è concessa una sola volta alla 
anime umane, ogni diecimila anni, qualora abbiano trascorsa una nobile 
vita; e le più elette iniziazioni di quaggiù non sono altro che unʼorma di 
sogno di riti più alti e della rivelazione di lassù; e i nostri ragionamenti 
mirano a suscitare la memoria di quella suprema bellezza; altrimenti si 
consumano invano. Tali furono, concluse Cleombroto, le cose favolose 
che udii dal candido barbaro. Egli avvolgeva nel mito i suoi concetti, in 
modo spontaneo, come in unʼiniziazione misterica, senza dare né 
dimostrazione né prova delle sue parole
119
. 
 
E anche Platone sta al gioco dellʼistruzione misterica mediante i miti, presentando il mito 
del padre e della madre di ἔρως che abbiamo precedentemente analizzato: figlio di Povertà 
e di Espediente, ἔρως è mediazione e sintesi di mancanza e di possesso. È forza instabile e 
sempre in movimento: ma il suo nesso strutturale con il bello-bene ne caratterizza in modo 
perfetto lʼunità, sia in senso statico sia in senso dinamico. Nella sua struttura bipolare e 
dinamica, ἔρως esprime quella tendenza sempre crescente del principio materiale a 
ricevere il principio formale, elevandosi, così fecondato, sempre più in alto verso il 
principio primo e supremo del bene. E proprio nel suo riprodursi perennemente e nel suo 
realizzarsi continuamente a vari livelli garantisce la stabilità e il permanere dellʼessere120.  
Qual è quindi il significato dei genitori di ἔρως? Seguendo un commentatore antico, vale a 
dire Plutarco, leggiamo quanto segue: 
 
Poros non è diverso da ciò che è il primo amato e desiderato e perfetto e 
bastevole a se stesso; e Platone chiama la materia con nome di Penia, 
bisognosa comʼè, di per se stessa, del bene e pregna di lui ed eternamente 
bramosa e partecipe di lui
121
. 
 
Come nota Reale 
 
è vero che la Penia simboleggia la materia e il principio materiale (la 
Diade indefinita); ma Poros (figlio di Metis, la sagacia) simboleggia, sì, il 
principio antitetico della materia, ma non il principio primo e supremo in 
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sé e per sé, bensì una sua tipica esplicazione derivativa, ossia la forza che 
esso ha di attirare a se medesimo e dalla quale risulta impressa e scossa 
quanta la realtà
122
. 
 
Dopo aver mostrato la discendenza di ἔρως e la sua indole intermediaria, Diotima spiega 
che ἔρως è desiderio di cose belle; dal momento il bello coincide col bene, lʼuomo aspira 
alla felicità, che si realizza nella tendenza a procreare nel bello e aspirare allʼimmortalità. 
A questo proposito Jeager specifica che questa visione di ἔρως è del tutto dedotta da un 
processo di natura, dallʼamor fisico. Il nome di ἔρως spetta al desiderio di generare nel 
bello. Il modo volgare di vedere le cose sbaglia solo in quanto limita questo impulso 
generativo al corpo, laddove, in verità, esso trova unʼanalogia perfetta nella vita spirituale. 
Il modo volgare è, però, limitato ma non del tutto erroneo, ed è bene partire dalla 
considerazione dellʼatto generativo fisico, perché esso chiarisce la natura del 
corrispondente atto spirituale. La volontà generatrice fisica è fenomeno che si estende 
molto oltre il mondo umano
123
. 
Platone punta sulla funzione della bellezza nella generazione in modo rivoluzionario: lʼ 
ἔρως non è il desiderio del bello, ma è il desiderio di generare e di partorire nel bello. Il 
carattere femminile di ἔρως è sorprendente. Chi è gravido nel corpo così come nellʼanima 
ha bisogno di partorire e generare ciò di cui è gravido; ma parto e generazione non sono 
possibili in ciò che è brutto e disarmonico, mentre sono possibili in ciò che è bello, che è in 
armonia con il divino. È la bellezza la chiave di tutto. 
Infatti, partendo dallʼattrattiva estetica quale esperienza più spontanea dellʼamore che 
risveglia prima il corpo e dopo lʼanima, Diotima spiega che il desiderio, pur restando 
amoroso, riesce a raggiungere il suo soggetto ideale, la bellezza in sé per sé
124
, 
indipendente da ogni rappresentazione estetica sensibile e perfino da ogni attuazione 
spirituale in una persona particolare. E nel farlo non cessa di descrivere questo amore tanto 
intenso quanto immateriale con parole del desiderio erotico e, cosa che ci interessa 
maggiormente, con le parole della generazione sessuata.  
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Mentre gli amori eterosessuali permettono alla gente di riprodursi fisicamente, questo altro 
amore, che dai bei ragazzi conduce alla passione per il bello, lʼamore iniziatico, mira ad un 
altro tipo di generazione: quella dei discorsi, dei pensieri e, in particolare, dei progetti che 
concernono la giustizia e la città. Il soggetto che si orienta verso questo amore aspira ad 
unʼimmortalità di ordine intellettuale. E, a questo fine, egli decide di far valere la fecondità 
non del suo sesso maschile, ma della sua anima, della sua ψυχὴ. 
 
Quelli che sono fecondi nellʼanima é  [...] giacché vi sono naturalmente 
quelli che sono gravidi nello spirito ancor più che nel corpo, di quelle 
cose che è proprio dellʼanima concepire e partorire. Quali cose? Il 
pensiero e ogni altra virtù […] Quando qualcuno, fin dalla gioventù, sia 
gravido di queste cose nellʼanima per ispirazione divina e, divenuto 
maturo, già brami di dar loro vita e di creare, ecco che allora si dà attorno 
e cerca anche lui il bello, nel quale poter procreare, poiché nel brutto non 
vi riuscirà mai […]. A contatto della bella persona e accompagnandosi a 
lei dà alla luce e procrea le cose del tempo concepite; e sempre la tiene 
nella memoria, vicino o lontano che sia, e insieme a lei coltiva ciò che ha 
creato
125
. 
 
Lʼanima partorisce ciò che ha concepito e, in uno scambio assiduo di parole con colui che 
ama, nutre il suo frutto. La metafora continua, per parlare del grado più astratto, lʼamore 
del bello in sé: lʼidea di bellezza è oggetto di contemplazione, lʼanima si unisce ad essa e, 
grazie a questa unione, partorisce. Non semplicemente pensieri, ma la verità stessa. Una 
verità che non cesserà di nutrire. Lʼattività intellettuale si lascia dunque rappresentare fino 
in fondo in termini di concepimento, parto e allattamento: nellʼamore omosessuale 
maschile, il soggetto che desidera si identifica con una nozione femminile. Trasferire la 
funzione generatrice da σῶμα a ψυχὴ significa femminilizzare il desiderio di sapere e i suoi 
effetti
126
. E se cʼè una cosa che lʼuomo greco ha sempre invidiato alla donna questa è la 
maternità, il parto. Sappiamo che il dolore è qualche cosa di più classificatamente 
femminile del godimento
127
. E soprattutto un dolore acuto e pensato come vicino al 
piacere: quello appunto del parto, che le donne devono conoscere perché nella 
                                                          
125
 PLATONE, Simposio, 209 a-c. 
126
 SISSA G., Filosofie del genere, cit., p. 60. 
127
 LORAUX N., Il femminile e lʼuomo greco, cit., p. 5. 
68 
 
riproduzione diventino degli esseri compiuti, perché la riproduzione, secondo la loro 
costituzione e città, è ritenuta la caratteristica peculiare del loro stesso sesso. Lʼuomo greco 
sogna proprio questo dolore penetrante, questo tormento lacerante del parto e di fare a 
meno delle donne per avere figli. Soffrendo come una donna, lʼuomo virile rafforza sé 
stesso e acquisisce ulteriore virilità. Perché lʼἀνδρεία esige la prova eroica della sofferenza, 
e la sofferenza più acuta appartiene al letto, non alla guerra. Il parto femminile diventa 
motivo di usurpazione da parte dellʼuomo greco. E Platone usa la metafora femminile della 
riproduzione spostandola la riproduzione nel campo della creatività spirituale del filosofo: 
la gravidanza diventa nel Simposio elemento che distingue lʼἔρως 128. Burnyeat sostiene 
che nel filosofo dellʼAccademia il concepimento sembra essere sempre già avvenuto, senza 
che nellʼanima vi fosse stata anticipata qualche metaforica unione sessuale129.  
Ma torniamo al desiderio di immortalità. Diotima spiega a Socrate che lʼunico modo a 
disposizione del mortale per cercare lʼimmortalità è la generazione, mediante la quale ciò 
che è vecchio lascia dietro ciò che è giovane. Abbiamo visto che vale sia per il corpo, ma 
soprattutto per lʼanima, contemplando quindi abitudini, piaceri, dolori, conoscenze: si 
cerca sempre di riprodurre ciò che passa e se ne va, rinnovando continuamente ciò che si 
perde. Conclude Diotima 
 
Giacché è in questo modo che ciò che è mortale si salva dalla distruzione, 
non permanendo sempre e in lutto il medesimo, come lʼessere divino, ma 
in quanto ciò che invecchia e va via, lascia al suo posto un altro essere 
giovane, tale e quale esso era. Ecco, o Socrate, lʼartificio onde ciò che è 
mortale, partecipa dellʼimmortalità, sia per il corpo che per il resto130. 
 
Usando la metafora dellʼanima gravida, Platone si femminilizza il desiderio, e lo fa 
attraverso gli insegnamenti di una donna. In un contesto quale il simposio, che raccoglie il 
meglio della società maschile, Diotima, unico personaggio femminile, sembra essere il solo 
personaggio in grado di spiegare in maniera sapiente la natura di ἔρως e di come garantire 
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al mortale la strada dellʼimmortalità. Per questa ragione gran parte della critica sostiene che 
Platone abbia fatto proprie peculiarità femminili per bisogni maschili: Du Bois ad esempio 
suppone unʼappropriazione del femminile nella riproduzione. Attraverso lʼimmagine della 
gravidanza, la studiosa sostiene che Platone privi la donna dallʼunico atto che sarebbe 
proprio della sua natura biologica:  
 
She teaches him that the philosophical intercourse, conception, pregnancy 
and delivery of male lovers are superior to the corporeal acts of human 
women…the male philosopher becomes the site of metaphorical 
reproduction, the subject of philosophical generation; the female … 
becomes a defective male, defined by lack
131
.  
 
Anche Pender, nel suo contributo sulla gravidanza spirituale nel Simposio, afferma che 
Platone nasconde deliberatamente lʼorigine dellʼimmagine femminile:  
 
the whole of the female experience of pregnancy and giving birth to a 
child has been supressed; […] that Plato has used the overtly female 
image of pregnancy and at the same time has obscured the female role in 
procreation is no small achievement
132
.  
 
Abbiamo già visto che Adriana Cavarero attribuisce a Platone unʼoperazione di grande 
scaltrezza teorica, nel quadro di quellʼesorcismo della femminilità che la cultura greca ha 
già compiuto sul piano sociale e porterà a termine sul piano della teoria antropologica con 
Aristotele
133
.  
Ma se noi osserviamo meglio la produzione del filosofo dellʼAccademia e ampliamo la 
nostra prospettiva, ci accorgiamo che la metafora della gravidanza non è lʼunica immagine 
femminile utilizzata da Platone: troviamo infatti, come già accennato precedentemente, 
lʼattività della levatrice e lʼarte della tessitura134. Il femminile è quindi un elemento che 
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contraddistingue lʼopera platonica135. Nel Politco, il forestiero eleatico propone di adottare, 
come paradigma o modello specifico dellʼoccupazione del politico, lʼarte della tessitura 
della lana. A questo scopo individua, con bipartizioni successive, lʼoggetto della tessitura, 
che è tecnica di confezionare vesti proprio come la politica è la tecnica che si occupa 
della polis. Nel Teeteto, invece, troviamo Socrate intento nel ruolo di μαῖα, col fine di 
aiutare gli uomini a produrre idee, verificandone la correttezza e solidità. Più precisamente 
si racconta di un giovane matematico la cui ψυχὴ si trova in piena gravidanza e che egli 
aiuta a partorire. Come una purificazione, la maieutica solleva lʼanima da ciò che la 
ingombra: opinioni false, ignoranza della propria ignoranza, idee rese in prestito a destra e 
a sinistra, dubbi e aporie. Facendo sua unʼarte femminile, Socrate segna una distanza 
radicale tra maieutica dei corpi e quella delle anime. Perché il gesto che caratterizza la 
maieutica dei filosofi e che sarebbe il più importante tra le levatrici, se soltanto rientrasse 
nelle loro competenze, ma che queste non possono soprattutto compiere, consiste 
nellʼesame, nel giudizio, nella diagnosi espressi sul prodotto, il λόγος appena nato. Così il 
parto maschile è uno sgravarsi che libera e rende leggero colui che si vuota di un pensiero 
pesante
136
 .  
Lʼἔρως di cui parla Diotima è a metà strada fra una creatività fisica e spirituale; questa sua 
creatività diventa il tentativo di affrontare la questione della memoria e della dimenticanza 
dei mortali, che sentono infatti il bisogno di lasciare qualche cosa della propria identità 
dopo la morte.  
Lʼargomento che conduce lʼanalisi del mondo della genesi ha origine dalla tesi che ἒρως, 
in quanto innamoramento e amore per un altro individuo, non sia che una specie 
particolare dellʼamore in senso lato. Questʼultimo, secondo Diotima, consiste nel desiderio 
di possedere il bene per sempre, e si manifesta nel desiderio di generare nel bello. Gli 
esseri umani desiderano riprodursi, secondo Diotima 
 
perché la generazione è, per quanto dato ai mortali, cosa sempiterna e 
immortale. E sulla base della memoria di quanto abbiamo convenuto ne 
consegue che lʼamore desidera lʼimmortalità in unione col bene, se è vero 
che è amore di possedere perennemente il bene. Ecco perché lʼamore non 
può non essere anche amore di immortalità
137
. 
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Diotima critica il discorso di Aristofane sostenendo che negli esseri umani lʼamore 
dellʼinterno è subordinato allʼamore del bene, ma quando estende la sua argomentazione 
allʼintera natura non spiega mai veramente come il desiderio universale di immortalità, che 
si manifesta nel mondo animale e organico, possa essere connesso con il desiderio del 
bene. Il desiderio di possedere cose buone per sempre (cioè il desiderio di felicità) implica 
una forma di intenzionalità che si può ascrivere agli esseri umani in generale, ma che non 
si vede come possa essere estesa senza problemi allʼintero mondo della genesi. Poiché però 
Diotima attribuisce lo stesso desiderio di immortalità anche agli animali e al vivente in 
generale, diventa difficile capire come il legame concettuale fra desiderio di bene e 
desiderio di immortalità venga preservato in questa parte della sua argomentazione. Il 
desiderio del bene presuppone capacità cognitive anche sugli animali. Tanto più 
problematico si fa il concetto quando Diotima ci parla di capelli, ossa, sangue. Diotima 
tuttavia posta la premessa che il desiderio di esistere per sempre, procede a darci una 
descrizione fenomenologica del desiderio di immortalità a partire dagli animali, per poi 
estendere lʼambito di tale desiderio fino ad includere ogni tipo di fenomeno biologico. 
Ogni cosa vivente, Diotima sostiene, cerca di lasciare dietro di sé un essere nuovo in un 
luogo vecchio. Nulla è mai veramente identico a se stesso. Diciamo che la stessa persona è 
inizialmente un bambino, poi diventa adulta e invecchia, ma in verità non conserva mai gli 
stessi elementi, ma in parte si rifà sempre giovane, in parte perde qualcosa e nei capelli e 
nella carne e nelle ossa e nel sangue e in tutto il resto del corpo.  
Il desiderio di immortalità difficilmente può dirsi irrazionale. È razionale supporre che un 
individuo, per conservare cose buone per sempre, possa desiderare che la sua vita continui 
per sempre. La descrizione di Diotima lascia pochi dubbi riguardo al tipo di immortalità 
che sarebbe oggetto di desiderio grazie allʼimpulso di ἔρως: gli esseri umani, gli animali, i 
corpi e ogni aspetto della vita sono preda dello stesso impulso a lasciare qualcosa dietro di 
sé, qualcosa di nuovo inteso a sostituire il vecchio che perisce. Diotima non sostiene mai 
che il desiderio di immortalità sia razionale, né che possa venir soddisfatto. Quando 
descrive gli animali presi dalla frenesia di riprodursi, Diotima caratterizza il loro impulso 
erotico come uno stato tremendo, una malattia che li colpisce e li consuma. Quando poi si 
rivolge ad esaminare gli uomini gravidi nel corpo, sostiene che costoro si rivolgono alle 
donne e sono innamorati nel senso di poter procurare a se stessi, a quanto credono, ogni 
bene per lʼavvenire, immortalità, memoria e felicità, grazie alla procreazione. La 
descrizione sulla procreazione presenta delle ambiguità: da una parte gli uomini desiderosi 
di generare figli sono detti «gravidi nel corpo», ma dallʼaltra i loro desideri vanno ben al di 
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là della mera sostituzione del corpo caduco con quello nuovo dei loro figli. Ciò è evidente 
nel riferimento a μνήμη, la memoria. Mentre gli animali sono in preda ad un desiderio 
istintuale meramente fisico, nellʼimmagine di Diotima gli esseri umani, anche quando 
animati da un ἔρως corporeo, sembrano trascendere il semplice desiderio di procreare nel 
corpo. Una cosa è nutrire i propri nati e difenderli dai pericoli naturali, una cosa molto 
diversa è invece considerare il prodotto dei propri incontri sessuali una famiglia. La natura 
può fornire una prole, non una famiglia. Il concetto di continuità insito nellʼidea di famiglia 
deve molto più alla cultura che non alla natura. I desideri associati allʼidea di discendenza, 
il concetto di stirpe, lo stesso desiderio di trasmettere un nome, non avrebbero senso se 
astratti di iscrivere i propri figli in un determinato ordine sociale di cui ci si sente parte
138
. 
La divisione apparentemente netta fra coloro che sono gravidi nel corpo e coloro che sono 
gravidi nellʼanima viene messa in questione proprio da quel bisogno di essere ricordati che 
accomuna chi genera figli e chi genera opere dʼarte in un unico desiderio di trascendere la 
propria mortalità nella memoria delle generazioni future.  
Quando Diotima analizza il desiderio di immortalità, da un lato subordina il mondo umano 
a quello della natura in generale, e dallʼaltro, però, quando si volge a descrivere le modalità 
in cui gli uomini manifestano lʼuniversale tendenza a sostituire il vecchio col nuovo, 
introduce un livello di complessità che è assente nella sua analisi del mondo del divenire e, 
a tratti, se ne distanzia in maniera sostanziale. Inizialmente Diotima caratterizza gli esseri 
umani come casi particolari del mondo della genesi organica, e applica sia a fenomeni 
corporei che a fenomeni psichici la medesima regola: ciò che è vecchio viene 
costantemente sostituito dal nuovo. Il corpo è passivamente soggetto a rinnovamento, in 
quanto tutte le sue parti vengono progressivamente sostituite, ed esso, dunque, non consiste 
mai delle stesse parti. Il processo di sostituzione, anche al livello più basso delle parti 
corporee, non è mai così radicale da non permetterci di percepire la similarità fra ciò che 
un tempo è stato e ciò che è attualmente presente di fronte a noi. Lo stesso si può dire degli 
aspetti psichici che Diotima sceglie di nominare:  
 
E questo si verifica non solo nel corpo: anche nellʼanima le inclinazioni, 
il carattere, le opinioni, i desideri, i piaceri, i dolori, le paure e ogni altro 
stato non sono mai invariabilmente presenti in ciascun individuo, ma 
nascono e altri muoiono.
139
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Rivolgendosi allʼanima, Diotima sembra attutire lʼimpressione che questa sia allo stesso 
modo del corpo soggetta al divenire: benché gli stati mentali siano parte del processo 
continuo di nascita e di morte, Diotima lascia pensare che si debbano ascrivere di volta in 
volta stati a ciascun individuo. La continuazione del passo conferma lʼimpressione che la 
sostituzione del vecchio col nuovo, nelle anime, non sia semplicemente qualcosa che 
accade ma anche, almeno in certi casi, il prodotto di unʼattività intenzionale: 
 
Più strano ancora è che anche le cognizioni, non solo alcune nascono e 
altre periscono, e noi non siamo gli stessi neppure quanto alle cognizioni; 
ma questa è ancora la sorte che, prese ciascuna per sé, subiscon tutte. 
Quello che invero noi diciamo 'studiare', non è per altro se non perché la 
cognizione se ne va. Lʼoblio, di fatti, è il dipartirsi della cognizione; ma 
lo studio, ingenerando al posto di quello che è andato via un ricordo 
nuovo, salva la cognizione, sì chʼella pare sempre la stessa. Giacché in 
questo modo che ciò che è mortale si salva dalla distruzione, non 
permanendo sempre e in tutto il medesimo, come lʼessere divino, ma in 
quanto già che invecchia e va via, lascia al suo posto un altro essere 
giovane, tale quale esso era
140
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Si notano delle differenze fra il funzionamento della memoria e le caratteristiche di ἔρως  
demonico, descritto poco prima dalla sacerdotessa. Chi, tramite lo studio, cerca di 
mantenere saldo nella mente un contenuto mnemonico che potrebbe sfuggirgli, istituisce e 
conserva un legame fra il vecchio e il nuovo, e realizza ciò grazie ad un'attività irriducibile 
al modello di unʼanima che passivamente subisce una trasformazione. Tale attività, come 
ἔρως, si trova a metà strada fra la ricchezza e la povertà. Presuppone la consapevolezza 
della perdita causata dalla dimenticanza e al tempo stesso la consapevolezza della 
conoscenza particolare che vuole preservare. Rinnovare nella memoria qualcosa che già si 
possiede ma che si sta perdendo è, in quanto attività, un modo particolare del sapere di non 
sapere, uno stato intermedio fra conoscenza e ignoranza. E nel parlare del vecchio e del 
nuovo, della perdita e della permanenza, Diotima segue ancora una volta il modello della 
procreazione (il vecchio che muore lascia un giovane dentro di sé, cioè genera un figlio che 
lo sostituisca nel futuro), estendendolo al divenire della natura mortale in genera. Nel figlio 
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si compie quel miracolo che la natura costantemente nega al corpo del padre, dove le parti 
non vengono meramente sostituite, ma sostituite  con pezzi sempre più difettosi, 
realizzando lʼinverso di ciò che la retorica di Diotima appare suggerire: la natura non 
sostituisce il vecchio col giovane, ma il giovane col vecchio, o meglio il simile con un 
simile in continua decadenza. Il principio della sacerdotessa di Mantinea (ciò che invecchia 
e perisce lascia spazio a qualcosʼaltro di giovane simile a sé) può inizialmente colpirci 
come volto essenzialmente a rendere conto del fatto che il mondo biologico risulta 
estremamente inadeguato, acquista un significato illuminante se applicato al desiderio 
umano: gli uomini desiderano lasciare dietro di sé qualcosa di giovane simile a sé. Questo 
è il motivo che sottende al desiderio di procreazione. Non vorremo infatti mai perdere 
nulla di ciò che crediamo intimamente nostro, ma poiché il tempo ci sottrae ad una ad una 
tutte le parti che ci appartengono, combattiamo continuamente per sostituire quelle parti 
con qualcosa di simile a ciò che originariamente erano stata. Lʼamore è quindi lo sforzo di 
affermare la nostra integrità e per questo presuppone una continua creatività fisica e 
spirituale.  
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3. Un banchetto per dieci vergini  
 
Coloro che hanno una fede autentica si distinguono 
per una qualità che noi tutti conosciamo. Ed è la 
grazia. Una persona che ha fede è aggraziata nei 
suoi movimenti perché la sua forza vitale scorre 
con naturalezza e liberamente attraverso il corpo. 
E’ aggraziata nelle maniere, perché non resta 
appesa al proprio ego o al proprio intelletto, alla 
propria posizione o al proprio potere. E’ un 
tutt’uno con il corpo e, attraverso il corpo, con la 
vita intera e con l’universo. Il suo spirito è 
illuminato e risplende della fiamma intensa della 
vita che c’è in lei. Ha un posto nel proprio cuore 
per ogni bambino, poiché questi rappresenta per lei 
il futuro. Ed ha rispetto per gli anziani perché sono 
la sorgente della sua esistenza e il fondamento 
della sua saggezza. 
    Lowen  A., La Depressione e il corpo 
 
 
Lasciamoci alle spalle il Simposio platonico, ma non del tutto perché nel nuovo Simposio, 
un dialogo scritto da Metodio dʼOlimpo  troveremo degli interessanti rimandi. Partiamo 
dallʼautore: chi è Metodio dʼOlimpo?  
Si tratta di un autore vissuto nel III secolo d.C. Abbiamo pochissime informazioni di lui: 
sappiamo che nacque in Licia, nellʼAsia Minore, nel III secolo e che divenne vescovo di 
Olimpo e di Filippi. Proprio per le pochissime risorse storiche a disposizione non si hanno 
certezze intorno alla sua morte che probabilmente avvenne sotto le persecuzioni di 
Diocleziano. Era un teologo raffinatissimo, conosceva Platone, le opere dei filosofi antichi 
e le Scritture, ma purtroppo di lui possediamo solo un testo completo, il Simposio
141
. 
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 Data lʼampiezza dellʼopera metodiana non è possibile ampliare la descrizione della vita e del pensiero 
dellʼautore (che emergeranno nel corso dellʼanalisi del Simposio); per uno studio più dettagliato dellʼautore 
rimando a ZORZI S. B., Metodio dʼOlimpo, un autore minore?, Revue d ’études augustiniennes et 
patristiques, 52, 2006, pp. 31-56. Inoltre nel capitolo verranno riportati sia traduzioni che passi in greco, in 
maniera alternata. Si userà il greco quando la terminologia risulterà più significativa. Lʼedizione critica di 
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Addentriamoci quindi nella lettura di questo testo in cui non si parla più di ἔρως ma di 
ἁγνεία. 
 
3.1 Il prologo 
 
Il testo esordisce con il prologo, la sezione più platonica dellʼopera. Per uno studio 
concernente questa specifica materia si rimanda agli autorevoli contributi che hanno 
sufficientemente affrontato, dal punto di vista formale e da quello contenutistico, 
lʼinfluenza che il celebre dialogo platonico ha esercitato sul lavoro di Metodio142.  
Il Simposio metodiano si apre con lʼincontro tra Gregorion ed Eubulion,143 vale a dire le 
due protagoniste a cui è affidato il compito di custodire – come in un memoriale – le 
orazioni delle vergini. Lʼagone letterario di sole donne è avvenuto in un tempo non 
precisato; letterariamente siamo di fronte ad una narrazione nella narrazione, proprio come 
avevano visto nel banchetto platonico. Gregorion ed Eubulion, le due figure femminili che 
discorrono sulle materie affrontate durante il convivio dedicato allʼἁγνεία, corrispondono 
infatti al Glaucone e allʼApollodoro del Simposio platonico.  
Gregorion è una messaggera; ella non ha preso parte personalmente alla riunione delle 
vergini ma ne è stata informata minuziosamente da Teopatra, una delle vergini partecipanti 
                                                                                                                                                                                
riferimento per i passi in greco è MÉTHODE DʼOLYMPE, Le banquet, édité par MUSURILLO H., Editions 
du Cerf, Paris, 1963. Infine, dato il carattere dellʼopera, si troveranno molti rimandi alle Scritture che verrano 
indicate con delle abbreviazioni.  
142
 Si vedano soprattutto: JAHN A., S. Methodii opera et S. Methodius paltonizans, Teil II, Halle, 1865; 
LAZZATI G., La tecnica dialogica nel Simposio di Metodio d'Olimpo, in Studi dedicati alla memoria di P. 
Ubaldi, Milano, 1937 pp. 117-124; FARGES J., Les idées morales et religieuses de Méthode dʼOlympe: 
contribution à lʼétude des rapports du christianisme et de l'hellénisme à la fin du troisième siècle, 
Beauchesne, Paris, 1929. Per lʼanalisi dei discorsi e di tutto lʼimpianto del testo si è seguito il lavoro di 
CANDIDO F., Sulle tracce della presenza femminile nelle comunità cristiane di Asia Minore prima della 
nascita del monachesimo (II- IV secolo): genesi e fortuna del Symposium metodiano, tesi di dottorato, 2007, 
Università degli Studi di Ginevra.  
143
 Eubulios è lo pseudonimo che utilizza Metodio nei suoi testi (Si veda PATTERSON L. G., Methodius 
Olympus: Divine Sovereignty, Human Freedom, and Life in Christ, The Catholic University of America 
Press, Washington, D.C., 1999, p.17). Nel Simposio questo pseudonimo maschile si trasforma in femminile: 
Eubulion, l’interlocutrice di Gregorion, è colei che chiederà un resoconto dei discorsi tenuti dalle donne al 
banchetto e che, nell’epilogo, chiuderà con una sua lezione l’opera dedicata alla verginità (da interpretare 
forse come la volontà di Metodio di suggellare le disquisizioni delle vergini con un suo intervento 
pronunciato attraverso la bocca della donna Eubulion?). 
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al banchetto di Virtù. Lo scambio di battute iniziali tra le due donne lascia però trapelare, a 
differenza del dialogo platonico, che lʼincontro tra Virtù e le vergini si sia concluso da 
poco e che quindi sia un fatto recente. Gregorion, infatti, confessa di aver fatto di tutto per 
essere la prima a darne notizia ad Eubulion (Simposio, Prol. 13-14) e si mostra contrariata 
nellʼapprendere che lʼaltra sia stata già parzialmente informata dellʼaccaduto. A questo 
proposito è necessario constatare il fatto che la persona che accenna al simposio ma che, 
seppur tormentato dalle domande di Eubulion, non sia in grado di fornire dettagli 
particolareggiati sia un messaggero, un uomo dunque.  
Nel Simposio metodiano, il messaggero, seppur incalzato dalle domande di Eubulion, non 
è in grado di rispondere adeguatamente. Lui è solo al corrente del fatto che ci siano state 
delle orazioni. Sarà Gregorion, istruita direttamente da Teopatra, che svelerà ciò che è stato 
detto. Sembra quasi che il testo inviti a pensare che per conoscere realmente le discussioni 
avvenute tra le donne ci sia bisogno del racconto di una donna che, a sua volta, è stata 
informata da unʼaltra donna.  
Questo passaggio, che certamente è unʼelaborazione del corrispettivo passo platonico, 
presenta - in virtù di tale peculiarità – un originale cambiamento. I discorsi non si sono 
dispiegati in unʼepoca remota (a differenza di quelli dellʼomonima opera di Platone); essi 
detengono una sorta di contemporaneità che è bene mettere in evidenza. Sembra, infatti, 
che lʼeco delle parole cantate dalle dieci vergini nellʼinno finale risuonino ancora nella 
frase (per alcuni un adattamento di Iliade, IV, 3 e seguenti) pronunciata da Eubulion nel 
prologo:  
 
le fanciulle con calici di oro si sono salutate reciprocamente, 
contemplando lʼimmensità del cielo144. 
 
Tali versi sembra che abbiano significativa risonanza nella strofa X dellʼinno finale, 
laddove le vergini, intente a cantare il trionfo della loro scelta di vita, affermano:  
 
Ci sono servite traboccanti coppe di nettare: beviamo. È bevanda che 
scaturisce dal cielo, vergini, la prepara lo sposo a quanti detengono 
l'onore di essere invitati alle sue nozze
145
. 
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 METODIO DʼOLIMPO, Simposio, Prol. 28- 29. Le traduzioni del Simposio sono a cura di Normando 
Antonio.  
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 METODIO DʼOLIMPO, Simposio, Inno, X.  
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A livello letterario, sembra che il rapporto dialogico che si instaura tra la prima e lʼultima 
sezione del lavoro metodiano si traduca nel voler collegare, tramite un filo unico, gli 
argomenti della narrazione. Tale filo coduttore traccia un percorso coerente e consente di 
giungere dal punto di partenza a quello di arrivo senza smarrirsi.  
Nello scambio di battute delle donne nel Prologo, è rilevante lʼimportanza che viene 
attribuita alla curiosità di Eubulion (espressa dal participio di φιλοπευστέω: «avere la 
passione per lʼindagine», «investigare con curiosità») e allʼinvito, da questa rivolto, a 
placare gli animi e a non «litigare» (φιλονικέω: «amare la vittoria», «litigare»). In merito a 
questo significativa è la riflessione che Michel Foucault elabora a proposito del rapporto 
tra moto di curiosità e filosofia cristiana:  
 
La curiosità è stata un vizio stigmatizzato di volta in volta dal 
cristianesimo, dalla filosofia e persino da una certa concezione della 
scienza. Curiosità, futilità. Eppure, la parola mi piace. Mi suggerisce 
una cosa affatto diversa: evoca la “cura”, l’attenzione che si presta a 
quello che esiste o potrebbe esistere; un senso acuto del reale, che 
però non si immobilizza mai di fronte a esso; una prontezza a 
giudicare strano e singolare quello che ci circonda; un certo 
accanimento a disfarsi di ciò che è familiare e a guardare le stesse 
cose diversamente; un ardore di cogliere quello che accade e quello 
che passa; una disinvoltura nei confronti delle gerarchie tradizionali 
tra ciò che è importante e ciò che è essenziale.
146
 
 
La curiosità di Eubulion è desiderio di indagare e di conoscere ciò che si è detto durante la 
riunione: la donna desidera sapere cosa realmente si siano dette le donne del simposio. Gli 
esempi relativi alla curiosità femminile durante lʼantichità sono spesso tradotti nel luogo 
comune della donna pettegola; in questo caso, invece, la curiositas sembra un sentimento, 
un moto che coinvolge corpo e mente, molto più consistente e volto a saperne di più. Tale 
desiderio per lʼindagine è la premessa necessaria per il filosofare. La curiosità di Eubulion, 
quindi, pare tradursi in quella curiositas che segue la meraviglia propria dellʼindagine 
filosofica: è la curiosità del viaggiatore/Ulisse che la fa diventare straniera, invitandola a 
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 Così Foucault diceva in unʼintervista del 1980. Per leggere interamente il testo si veda: Archivio Foucault. 
Interventi, colloqui, interviste,vol. 3, 1978-1985, a cura di PANDOLFI A., Feltrinelli, Milano, 1998, p.141. 
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soffermarsi sulle cose e ad indagare mettendo tra parentesi le sue certezze e prestando 
orecchie disponibili ai discorsi delle giovani; è la curiosità stessa che la rende filosofa.  
Ma, oltre al filo sottile che lega la curiosità alla ricerca e alla volontà di sapere, preme 
sottolineare la parola che Foucault collega al termine «curiosità»: la cura. Il concetto di 
cura
147
 nellʼaccezione classica rimanda senzʼaltro ad una dimensione di sollecitudine, 
tuttavia nella specificazione foucaultiana e, a maggior ragione, in questa sede, rinvia ad un 
significato di emancipazione e di responsabilità. La curiosità che è cura diventa in 
Eubulion domanda di donna, ricerca di donna. Chi ascoltava, o leggeva già le prime battute 
del lavoro metodiano non poteva non rendersi conto di un tale passaggio: le due donne si 
incontrano, nella finzione letteraria, con lʼintento di conoscere ciò che altre donne come 
loro (che hanno preso la parola) si sono dette e come esse abbiano filosofato in merito alla 
loro particolare scelta di vita. Il loro parlare non si risolve, dunque, in chiacchiericcio: nella 
fase finale del dialogo, infatti, si dilungheranno a discutere, adoperando talora anche una 
dialettica polemica, in merito ad una questione su cui – dicono - «molti sapienti fanno 
oggetto di divergenze»
148
, cioè se sia migliore colui che è soggetto alle passioni ma riesce a 
dominarle o colui il quale non ha passioni e si conserva casto. Le due donne, spinte dalla 
curiositas propria del filosofo, divengono – dopo aver navigato nel mare delle orazioni 
dedicate alla verginità - donne sapienti.  
Il luogo che fa da sfondo ai discorsi delle dieci vergini corrisponde letterariamente ad un 
vero e proprio locus amoenus: la luce illumina questo giardino paradisiaco, soffia una 
leggera brezza, la natura è nel pieno del suo rigoglio e da una fontana, leggera, sgorga 
dellʼacqua che si trasforma in rigagnoli e ruscelli.  
È rilevante constatare che Teopatra (così racconta a Gregorion) giunge, insieme a Procilla 
e a Tisiana, dopo aver percorso un cammino aspro, di difficile accesso, impervio, al 
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 Si veda a proposito il contributo di GALLIGAN C., In a Different Voice: Psychological Theory and 
Womenʼs Development, Harvard University Press, Cambridge, 1982. La riflessione di Gilligan ha inaugurato 
la stagione del cosiddetto femminismo culturale, del femminismo cioè che si impegnò a promuovere una vera 
e propria controcultura femminile. Tali esiti derivarono dal consistente dibattito che emerse in seguito ad una 
delle tesi sostenute dalla studiosa. Secondo Gilligan, infatti, esistono mondi diversi maschili e femminili: le 
donne parlano e ragionano utilizzando un altro tipo di voce che ella definisce con il termine inglese care (che 
in italiano traduciamo con «cura» anche se non comprende appieno il significato della parola). In ogni caso, 
anche questo saggio dava un contributo fondamentale per l'avvio della riflessione atta a formulare unʼetica e 
una razionalità diverse. 
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 METODIO DʼOLIMPO, Simposio, Epilogo, 32-33. 
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κῆπος149 (giardino) di Virtù, situato ad Oriente.150 Proprio da Virtù le vergini sono state 
invitate per ἀποκαρπεύσασθαι τῶν ὡραίων (Simposio, prologo, 40). È significativo che 
ἀποκαρπεύομαι venga usato da Tecla quando, in riferimento al luogo della sapienza e ai 
suoi tesori, dichiara che siano proprio le vergini coloro che riescono a giungere a tali tesori 
e a raccogliere il λόγος delle virtù (ἀποκαρπεύεσθαι λόγος τῶν ἀρετῶν, Simposio, VIII, 3, 
31-32).  
La metafora afferente allʼambito dellʼagricoltura è un luogo comune per descrivere il 
rapporto maestro-discepolo e sarà adoperata anche da Gregorio il Taumaturgo per 
disegnare uno dei più importanti aspetti della scuola di Origene. Il metodo del maestro 
alessandrino, infatti, è descritto tramite lʼimmagine dellʼabile contadino che, capace di 
curare le anime dei discepoli, riesce a raccogliere frutti anche in campi non ancora arati. 
Nel coltivare-colere, anche etimologicamente, rimangono unite le due accezioni del 
coltivare al fine di rendere un terreno fruttifero, e dellʼaver cura nel senso del far crescere, 
attraverso lo studio, i frutti dellʼesercizio, ossia la cultura, intesa come ciò che deriva dalla 
coltivazione. Metodio fa un ampio uso di tale vocabolario e pertanto potrebbe essere 
necessario indagare più approfonditamente il legame tra la specificità di questo lessico e la 
sua eventuale attività di insegnamento
151
.  
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 Il termine κῆπος, “Giardino”, da Epicuro in poi, diviene sinonimo di luogo adatto allo studio e alla 
riflessione. Si veda, DECLEVA CAIZZI F., The Porch and the Garden: Early Hellenistic Images of the 
Philosophical Life, in Images and Ideologies: Self-definition in the Hellenistic World, edited by BULLOCH 
A University of California Press, Berkeley, 1993, pp. 303-329. 
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 La riunione, dice Gregorion, si è tenuta verso oriente (κατ'ἀνατολὰς). LʼOriente è sempre stato 
simbolicamente inteso come il luogo della rinascita e della rigenerazione, come una terra ancora non 
conosciuta. Inoltre anche in analogia del richiamo allʼOriente verso cui le vergini dichiarano di recarsi in 
Simposio, Inno, I, 6, occorre tenere presente la prassi cristiana di pregare verso Lʼattestarsi della 
consuetudine della preghiera cristiana verso Oriente, molto probabilmente, ebbe un forte influsso 
sullʼorientazione della costruzione delle chiese (si veda: MORENTON M. J., Εἰς ἀνατολὰς βλέψατε: 
Orientation as Liturgical Principle, in «Studia Patristica», 17/2, Oxford 1982, pp. 575-590). Si nota un forte 
nesso stabilito tra la caratterizzazione edenica e la riflessione inerente al tema della verginità e, pertanto, 
sarebbe opportuno a questo riguardo indagare a livello lessicale quali sono gli elementi comuni adoperati per 
descrivere lʼEden e i campi Elisi e/o pagani. 
151
 Si veda a proposito METODIO DʼOLIMPO, Simposio, VII, 1, 28-31. Procilla parla di «colui che veglia 
sulle vergini» come del «giardiniere della castità, lʼamante della sua bellezza in fiore e suo degno testimone». 
Interessante è anche il paragrafo 3 del discorso pronunciato da Tecla (discorso VIII) dove si descrive il 
giardino dei frutti spirituali e, in questo caso, viene affermato che Dio aveva assegnato all'uomo di farsi 
coltivatore e custode della piantagione della sapienza. 
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Virtù, la padrona di casa, è la figlia di Filosofia. La descrizione particolareggiata che le è 
dedicata e il ruolo che sembra assurgere nellʼeconomia delle orazioni richiamano in parte, 
a livello letterario, alla donna del Pastore di Erma
152
. Virtù, tuttavia, nonostante la 
dimensione mitica e la nobile ascendenza che può vantare, sembra avere tutte le 
caratteristiche autorevoli di una prima inter pares: ella va incontro alle vergini, ancora 
provate dallʼarduo cammino percorso, come una madre (μήτηρ) lieta di vedere le sue figlie 
(θυγατέρες) dopo una lunga assenza; le bacia una per una e le invita ad entrare nel 
περίβολος dove Tecla, Agata e Marcella, loro eguali (αἱ ὁμότροποι), sono già intente a 
consumare la cena.  
È Virtù che detiene lo scettro (τό σκῆπτρον), da sempre simbolo di potere e di autorità, con 
il quale toccherà Agata per invitarla a tenere il suo discorso. Sappiamo infatti che fin dal 
mondo classico alcuni oggetti sono dotati di particolare significato, nel nostro caso di 
leadership. È importante in questo senso il concetto di agency. Da dove deriva lʼautorità 
dello scettro? Dalla sua capacità autonoma di azione: è un artefatto ritualmente 
soggettivato. Ma torniamo alla descrizione della padrona di casa.  
Ancora una volta, è Virtù ad essere definita maestra e guida (ὁδηγὸς e διδάσκαλος) da 
Eubulion, mentre Gregorion è attenta ad informare questʼultima che sia stata proprio la 
padrona di casa del Simposio a raccontare a Metodio come si siano svolti i dialoghi sulla 
verginità.  
Virtù ha affidato le sue figlie a Cristo ed ha ardente desiderio di condurre loro, che «con 
mani caste coltivano le praterie pure di Cristo», verso il «prato dell’immortalità» (εἰς τὸν 
λειμῶνα τῆς ἀφθαρσιας ὐμᾶς εἰσαγαγεῖν). Dopo il banchetto, consumato ai piedi di un 
albero di agnocasto, quindi, lei chiede alle donne, con la promessa di premiare lʼintervento 
migliore con la corona della saggezza capace di «destare invidia» (τοῖς ἀμιάντοις τῆς 
σοφίας ἀναδήσασα πετάλοις), di pronunciare un discorso in lode alla verginità (ὁ λογος 
ἐγκωμιαστικὸς περὶ παρθενίας). Sarà dunque Marcella, la prima consacrata e la più anziana 
(πρώτη ἀνάκειται καὶ ἔστιν ἅμα πρεσβυτέρα), a dare il via alle orazioni.  
La finzione letteraria è una caratteristica sistematica dellʼopera che stiamo analizzando. 
Già nel prologo, si potrebbe si possono scorgere una serie di rimandi ai contesti, reali, in 
cui si svolgevano gli incontri e le assemblee cristiane. Lʼipotesi per cui il raduno delle 
vergini, tratteggiato con grande abilità retorica nel Simposio, possa essere la trasposizione 
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letteraria di una sorta di comunità ascetica femminile potrebbe essere corroborato proprio 
dallʼutilizzo di un particolare tipo di linguaggio che, col tempo, diverrà tecnico. Virtù, 
figlia della Filosofia, incarna la personificazione di colei che ha raggiunto la conoscenza e 
la piena maturità: tra le righe sembra sia sotteso il ruolo differente che da lei viene rivestito 
nella relazione col gruppo delle vergini. È esemplificativo, in questo caso, constatare 
innanzitutto il titolo di μήτηρ con cui viene connotata. Il tema della maternità spirituale, 
applicato alla Chiesa e poi alle vergini, sarà pienamente sviluppato durante il IV secolo
153
.  
Lei andando incontro alle vergini, le bacia «come una madre». Scrive Alikin,  
 
in the Christian communties the most natural and plausible context for 
exchanging kisses was the believer's gathering for the communal meal. 
This practice expressed the mutual closeness of people who came from 
different social classes and was intended to trascender gender, religious, 
mational, and ethnic divisions among people who believed that they were 
one in Christ»
154
.  
 
Nella cultura greco-romana il bacio riflette una particolare importanza in ambito familiare. 
Alikin individua, soprattutto per i primissimi secoli, la funzione del bacio come 
caratteristica precipua di un particolare rito di inclusione nelle comunità cristiane. Nella 
sua ricerca, lo studioso fa riferimento alle esortazioni che Paolo rivolge alle comunità di 
scambiarsi, in segno di unità, il bacio santo, e allʼusanza – durante il banchetto – dello 
scambio di un bacio tra ospite e padrone di casa. Tuttavia il bacio, inteso come 
trasmissione di grazia e conoscenza, espresso nel Vangelo gnostico di Filippo, è una 
concezione che – in maniera più diretta e nitida – rinvia al significato che possiamo 
attribuire al bacio di Virtù. In Vangelo di Filippo, 31, leggiamo:  
 
Chi si nutre, si nutre con la bocca. Se il Logos uscisse di là, si nutrirebbe 
con la bocca e diverrebbe perfetto. I perfetti infatti divengono fecondi con 
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un bacio e generano. Perciò noi pure ci baciamo lʼun lʼaltro e concepiamo 
per mezzo della grazia in noi, vicendevole
155
. 
 
Alikin sostiene, ancora, che  
 
later on the practice became a ritual act that was performed in the 
gatherings of Christians after the prayers that concluded the instruction 
and before the celebration of the Eucharist
156
.  
 
Nel nostro caso, il bacio che Virtù dona alle nuove arrivate pare assurgere allʼaccezione di 
bacio come «rito di inclusione» e, al contempo, come condizione che permette lʼaccesso al 
«giardino»: le vergini lo ricevono dopo aver attraversato un lungo e difficile percorso, 
prima di entrare nel περίβολος dove troveranno le ομότροποι, prima di consumare il pasto 
insieme e prima di dedicarsi alla gare dei discorsi di encomio della verginità. La fantasia di 
Metodio, magistralmente impiegata nel Prologo in un intreccio tra echi platonici, 
reminiscenze classiche e contenuti scritturistici dispiegati in un orizzonte escatologico, può 
essere, dunque, tradotta tramite un lavoro sul lessico. Questo ci permette di ipotizzare 
come un presunto circolo femminile votato alla verginità, sotto lʼegida metodiana, fosse 
organizzato: le fanciulle venivano promesse in spose a Cristo ma, solo dopo un percorso di 
iniziazione guidato dalla supervisione di una guida/madre,
157
 avrebbero potuto accedere al 
giardino della Virtù e al περίβολος delle vergini. Il bacio sanciva – ritualmente – questo 
ingresso. Nel corso della narrazione si comprenderà che, probabilmente, il percorso 
difficile e accidentato, compiuto dalle vergini, non è semplicemente la lotta contro le 
passioni e i desideri ma anche unʼassidua e costante frequentazione dei testi sacri, scrutati 
attraverso la passione per lʼindagine filosofica e una comprensione spirituale della Parola.  
 
3.2 Il discorso di Marcella 
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 Gregorio di Nissa – più tardi – riprenderà questo tema: nel trattato La verginità, 23, dirà che la verginità, 
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Marcella è la prima vergine che prende la parola. Virtù ci informa che è lei la πρεσβυτέρα 
(la più anziana) e che è πρώτη ἀνάκειται. Prima ancora che sullʼaggettivo πρεσβυτέρα, 
termine che è necessario soffermarsi sullʼespressione «seduta al primo posto». Il verbo 
ἀνάκειμαι, in teoria, significa «essere posto (come offerta votiva)», «essere dedicato o 
consacrato» e, con questʼultimo significato, nel corso del Simposio, esso sarà ampiamente 
utilizzato. Basti, infatti, ricordare che nel quinto discorso Tallusa, con tono polemico, 
muove una critica a chi è solo parzialmente consacrato a Dio (ὅλος οὐκ ἀνάκειται θεῷ, 
Simposio, V, 2, 4) e dedica la sua perorazione a spiegare come lʼordine delle vergini, 
invece, si consacri interamente al Signore (πῶς ἀνακείμεθα τῷ κυρίῳ, Simposio, V, 3, 24). 
Constatato lʼutilizzo del verbo con questa accezione («consacrare», «offrire in voto»), 
quella che dʼaltronde gli è più propria, è meno errato parlare di Marcella come «la più 
anziana (del gruppo delle vergini), colei che per prima si è consacrata». La vergine 
delimita lʼargomento che si appresta a trattare: occorre descrivere la παρθενία seguendo le 
Scritture. Essa è definita come «mammella/la parte più fertile della Chiesa»
158
 (τὸ οὖθαρ 
τῆς ἐκκλεσίας, Simposio, I, 1, 5) e il migliore e il più bello ἐπιτήδευμα («stato di vita»”, 
«professione»). Verginità, ancora, è τὸ ἄνθος καὶ ἀπαρχὴ (fiore e primizia, Simposio, I,1, 
5). Di fatto, a coloro che hanno conservato la loro verginità (τοῦς ἀποπαρθενεύσαντας 
ἐκείνους σφᾶς αὐτοὺς, Simposio, I, 1, 8) Dio promette lʼaccesso al regno dei cieli.  
Secondo Marcella la vita verginale è un percorso che richiede iniziazione dal momento che 
alcuni si sono avvicinati ad essi con «i piedi sporchi» e senza iniziazione
159
 (ἀτελεῖς) e, a 
metà del cammino,
160
 hanno dovuto rinunciare allʼimpresa perché non hanno mostrato 
alcuna volontà degna di tale professione. Non bisogna solo preservare il corpo ma occorre 
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abbellire le anime con la giustizia: la cura e la pulizia consiste nell’ascolto dei λόγοι θεῖοι, 
a cui le vergini devono dedicarsi con costanza, fin quando non raggiungono le porte dei 
saggi (αἱ θύραι σοφῶν, Simposio, I, 1, 30-32).  
È molto interessante notare che, secondo Marcella, i desideri non pronunciabili della 
vergine (quelli, cioè, legati al corpo) possano essere allontanati grazie ad un esercizio 
costante di apprendimento. L’anima deve essere rivestita di giustizia con le parole del 
Cristo e la Sacra Scrittura diviene per le vergini il sale
161
 che purifica le colpe (Simposio, I, 
1, 33 segg.). Attraverso l’esegesi spirituale di Sal. 37,6 e di Lev. 2,13, la vergine vuole 
dimostrare che lʼinterpretazione delle Scritture secondo lo spirito è come il sale che 
permette di accedere all’Onnipotente. La vergine, dunque, deve avere «amore per il bello» 
(ἔρος τῶν καλῶν, Simposio, I, 1, 49: impossibile qui non notare la profonda analogia con il 
Simposio platonico), così da eccellere tra coloro che primeggiano nella saggezza e nei 
compiti della verginità, eliminando – attraverso il λόγος – ciò che ha origine dal piacere. In 
tono polemico, Marcella poi si rivolge a quelle vergini «che reputano secondario l’ascolto» 
e pensano basti dedicare poco tempo a questa pratica. Esse, dice in Simposio, I, 1, 58-60, 
«devono essere allontanate e non possono partecipare ai divini insegnamenti». 
I toni utilizzati da Marcella pare prefigurino l’esistenza di scuole diverse e di modelli di 
verginità tra loro in antagonismo. Lʼoratrice è del parere che l’ascolto della Parola e la 
meditazione pneumatica sulle Scritture – e dunque non meramente la preservazione del 
corpo casto e vergine – siano gli unici mezzi attraverso cui si può ottenere la verginità, 
intesa come via che conduce alla contemplazione dell’incorruttibilità che scaturisce dal 
seno dell’onnipotente (ἀμίαντος κόλπος). Sorprende il fatto che proprio nellʼambito di 
questa polemica, Marcella citi 1 Cor 7,32- 34 (colei che non è sposata ha cura delle cose 
del Signore, di come potrebbe piacere al Signore per essere santa di corpo e di spirito): 
πολλαὶ (molte), dice, non reputano utile «ascoltare». Le donne contro cui si scaglia 
Marcella pare non siano donne sposate: anchʼesse - pretendendo di essere sapienti - hanno 
il desiderio della σωφροσύνη ma si dedicano ad altro e non allʼapprendimento dei divini 
insegnamenti.  
Di notevole interesse, poi, è la sezione dedicata alla spiegazione dell’origine della verginità 
sulla base della teoria di stampo ireneano di teologia progressiva della storia. Dio, nelle 
vesti di demiurgo, è paragonato ad un pedagogo, cosciente del fatto che il mondo necessiti 
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di raggiungere la pienezza (il κόσμος, infatti, è descritto come un neonato che deve 
giungere alla maturità – ἀνδρόω –, Simposio, I, 2, 20-21). Nellʼambito dello schema delle 
età dellʼuomo dopo lʼincesto, il matrimonio con le straniere, la monogamia (intesa come 
invito ad astenersi dallʼadulterio) e la temperanza/continenza, è la verginità che occupa 
lʼultimo livello (Simposio, I, 2, 27-33). Lo stadio della verginità permette a «coloro che si 
sono esercitati/hanno meditato», «tenendo in poco conto» la carne, di gettare l’ancora nel 
porto sereno dell’incorruttibilità.  
Il riferimento ai gradi della progressiva rivelazione di ἁγνεία sembra mostrare una 
contraddizione interna; difatti, il termine ἁγνεία, di cui nel primo paragrafo viene detto «è 
un bene raro e di difficile conquista per gli uomini (ἄνθρωπος)» non è presente tra i quattro 
atteggiamenti che caratterizzarono le età della storia (poligamia, monogamia, σωφροσύνη e 
παρθενία). Selene Benedetta Zorzi162 ritiene che il termine ἁγνεία non rappresenti un 
livello inferiore nel succedersi dei diversi gradi di progressione bensì comporti una valenza 
ben più vasta e complessa allʼinterno di questa graduale rivelazione: la rivelazione della 
castità fa parte, nella sua lettura, del percorso a stadi che lʼumanità ha compiuto dalla 
poligamia alla monogamia fino alla verginità, è il filo che regge la tensione dello sforzo 
delle donne e degli uomini verso la somiglianza a Dio, è il sostrato di questo divenire. Si 
potrebbe invece ritenere che di proposito qui Marcella parli di παρθενία piuttosto che di 
ἁγνεία: nellʼottica della vergine è la «verginità», e non la «continenza», a rappresentare il 
punto più alto della rivelazione di Cristo. In questo caso, sembrerebbe che la spiegazione 
che la prima oratrice dà della verginità sia proprio quellʼamore per il bello che si traduce 
nellʼascolto costante della Parola e nella frequentazione dei saggi (infatti lei non esita a 
dichiarare che le «vergini solo in apparenza» non debbano prendere parte ai divini 
insegnamenti, escludendole così, di fatto, dalla «comunione con le altre vergini»).  
La teoria della storia dellʼumanità, successivamente, viene sostenuta sulla base dell’esegesi 
di alcuni passi scritturistici del Primo Testamento. Il taglio del prepuzio di Abramo è 
interpretato come la fine dellʼetà dell’incesto; le ingiunzioni di Sir 18,30 – 19,2, che 
invitano a non abbandonarsi ai piaceri e alle donne, letti parallelamente ad altri passi (Prov 
5,18; Ger 5,8; Sap 4,3), attestano – secondo Marcella – il divieto del matrimonio 
poligamico. Il passaggio dalla monogamia alla σωφροσύνη è, invece, giustificato alla luce 
dei passi di Sir 23,1- 4 -6 e Sap 4,1 segg. La verginità, infine, è insegnamento direttamente 
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impartito dal Signore: ἀρχιερεύς, ἀρχιπροφήτης e ἀρχάγγελος egli doveva essere anche 
ἀρχιπάρθενος, principe delle vergini (Simposio, I, 4, 9-10).  
Il primo discorso è significativo soprattutto dal punto di vista interpretativo: al di là della 
teoria pedagogica delle fasi dell’umanità (dall’incesto all’incorruttibilità a cui dà accesso la 
verginità), è interessante la lettura che viene proposta di Gen 1,26. La somiglianza con Dio 
si acquisisce solo tramite la pratica della verginità. La vergine, difatti, afferma che 
lʼἄνθρωπος è stato creato secondo lʼimmagine (κατʼεἰκόνα) di Dio, ma ancora deve 
essergli conferita la somiglianza (καθʼὁμοίωσιν). Questo fatto potrebbe essere significativo 
alla luce delle interpretazioni che, sulla base di Paolo, si riferivano all’uomo come 
immagine e gloria di Dio. La verginità, mezzo per acquisire non solo l’immagine ma anche 
la somiglianza con Dio, è – per Marcella - prerogativa sia maschile che femminile. 
 A questo punto possiamo chiederci se sia plausibile pensare di essere di fronte al 
superamento di una linea esegetica «maggioritaria». Sfameni Gasparro, afferma:  
 
Alla nozione di immagine si accompagna quella del dominio, anch’essa 
annunziata in Gen. 1,26 e poi ribadita, nel quadro della divina 
benedizione in funzione della fecondità e della moltiplicazione della 
prima coppia in Gen 1,28. In tutta una tradizione esegetica, di fatto, la 
qualità di εἰκών sarà intimamente connessa con la facoltà di dominio 
conferita all’uomo dal Creatore. [...] entrambe queste prerogative, che 
rappresentano in tutta la tradizione patristica i fondamenti stessi del 
discorso antropologico, costituiranno problema in rapporto alla donna. In 
altri termini, mentre esse definiscono ipso facto agli occhi degli interpreti 
lo statuto ontologico dell’essere umano maschio, le opinioni divergono in 
maniera assai netta riguardo alla loro attribuzione all’essere umano 
femmina nonostante che nella versione greca di Gen 1,26, sulla base del 
collettivo adam del testo ebraico, si passi dal singolare ἄνθρωπος («… 
facciamo l’uomo …») al plurale ἀρχέτωσαν (“…essi dominino…”) e 
l’atto creativo di Gen 1,27b esplicitamente evochi la distinzione maschio-
femmina secondo cui l’uomo (adam) “a immagine” viene fatto da Dio163. 
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Dal punto di vista esegetico, inoltre, il racconto protologico presentava unʼulteriore 
problematica che legava la comprensione del rapporto maschio-femmina alla creazione di 
Eva dalla costola di Adamo addormentato. Sfameni Gasparro, poi, precisa nel racconto le 
basi che risulteranno determinanti nella definizione dello statuto esistenziale della donna, 
«fissandolo in schemi tanto rigidi che neppure la novità rivoluzionaria della redenzione 
cristiana sembra poter modificare, se non a certe condizioni e su un piano puramente 
spirituale ovvero in prospettiva escatologica»
164
. Nel discorso di Marcella, invece, la 
verginità, bevanda che scaturisce dal cielo (Simposio, I,1): τὸ πόμα… μόνος ἀυτὸ πηγάζειν 
οἶδεν ὁ οὐρανός, è intesa come maschile e femminile. Tuttavia, il discorso della vergine 
pare essere orientato verso una declinazione al femminile del concetto di verginità: essa 
diviene un mezzo di riscatto che, in prospettiva del fine ultimo, consente – a donne e a 
uomini - una riabilitazione su questa terra.  
Il carattere elitario di questo modello di verginità è degno di nota. La verginità di cui parla 
Marcella è certamente affare di una ristretta cerchia di anime forti. Allʼinterno dei 
«centoquarantaquattromila che sono stati riscattati dalla terra perché sono vergini, ossia 
non si sono contaminati con donne», lʼoratrice include delle vergini donne, sebbene nel 
testo dell'Apocalisse diventato canonico si faccia dichiaratamente riferimento a soggetti 
maschili
165
.  
Nellʼottica di questa oratrice il coro delle vergini rappresenta un numero ristrettissimo in 
confronto alla cifra incalcolabile degli altri fedeli: la verginità è una scelta che implica un 
percorso accidentato, è appannaggio di pochi e nel suo discorso diviene prerogativa 
femminile. Ciò che maggiormente sorprende è lʼinvito che ella rivolge alle donne che si 
consacrano alla verginità: oltre alla cura del corpo, infatti, occorre aver cura dellʼanima. 
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Tradurre in pratica tale esortazione, a quanto apprendiamo dal suo discorso, è possibile 
solo attraverso la riflessione e il costante studio delle Sacre Scritture. 
3.3 Il discorso di Teofila 
 
Teofila è lʼunica delle oratrici che al termine del suo discorso riesce a suscitare tra le 
vergini approvazione e lode tra le compagna. Nemmeno Tecla, lʼoratrice dellʼottavo 
discorso e la vincitrice ufficiale dellʼagone, ottiene un simile riconoscimento pubblico 
come quello di cui può far vanto la seconda vergine della gara oratoria sulla verginità. 
Marcella aveva concluso il suo discorso invitando Teofila a completarlo nel caso in cui 
avesse dimenticato di esaminare qualcosa. Teofila accetta tale incoraggiamento e afferma 
che il tema necessita di essere ancora sviluppato per potersi dire completamente trattato. 
Infatti secondo Teofila, Marcella avrebbe affermato (o dal suo discorso si sarebbero potute 
trarre simili conclusioni) che in seguito alla venuta di Cristo sia stata abolita la 
procreazione. In realtà, nel primo discorso non vi è traccia di una simile affermazione e 
Musurillo ipotizza che possa essere stata cancellata da un correttore in fase di trasmissione 
del manoscritto
166
.  
Uno dei punti nodali del secondo discorso di Teofila è la teoria secondo la quale lʼuomo 
(ἄνθρωπος) deve contribuire (συνεργεῖν) per formare lʼimmagine (εἴκων) di Dio, 
compiendo così il comando di Gen 1,28. Lʼimpianto teorico di Teofila, infatti, parte dalla 
tesi opposta a quello di Marcella: la pienezza del numero di uomini sulla terra, cui la prima 
vergine faceva riferimento, per Teofila ancora non è stata raggiunta (Simposio, II, 1, 30) 
dal momento che dice sia ancora necessario generare altri martiri ed avversari del Maligno 
(Simposio, II, 27-28).  
La prima differenza tra i due discorsi, dunque, è data dalla presenza di due impostazioni 
culturali differenti. Teofila dedica la sua analisi alla difesa dellʼatto procreativo inteso 
come un bene. Grazie agli insegnamenti impartiti da «coloro che sono iniziati ai misteri 
nuziali» (ὡς οἱ τετελεσμένοι τὴν γαμήλιον ἡμᾶς διδάσκουσι τελετήν, Simposio, II, 2, 8-9), 
lʼoratrice si focalizza su una lunga e dettagliata descrizione dellʼatto sessuale alla base del 
processo generativo. Teofila si dimostra competente non solo in campo esegetico: le sue 
conoscenze mediche, rilette alla luce della sua fede, risultano senzʼaltro originali per le 
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ripercussioni che avrebbero potuto riscuotere in campo etico. Occorre leggere tutto il passo 
per intero al fine di comprendere la portata del suo discorso.  
 
“Crescete – fu detto – e moltiplicatevi”; non dobbiamo aver disgusto 
per la prescrizione del creatore in forza della quale esistiamo. 
Principio della nascita è lʼimmissione del seme nel canale vaginale per 
cui lʼosso dalle ossa e la carne dalla carne con invisibile potenza 
vengono plasmati a formare un altro essere umano per opera del 
medesimo artefice. In questo modo bisogna pensare che si compiano 
le parole di Adamo: “questo ora è osso delle mie ossa e carne della 
mia carne” (Gen 2,23). Forse alludeva a ciò lʼestasi sperimentata nel 
sonno dal protoplasto: prefigurava lʼincanto dʼamore che invade 
l'uomo, quando sentendo sete di figli va fuori di sé, illanguidito dai 
molli piaceri della procreazione sì che di nuovo una parte delle sue 
ossa e della sua carne va a formare, come ho detto, un altro essere 
umano. Quando durante il rapporto lʼequilibrio organico è sconvolto 
dalla passione, come insegnano quelli che sono iniziati ai riti nuziali, 
la parte midollosa e la più feconda, che è come un osso molle e umido, 
radunandosi da tutte le membra, schiumando e raggrumandosi 
attraverso gli organi genitali si immette nella vitale terra femminile. 
Bene, dunque, è stato detto che per questo l'uomo dimenticandosi di 
tutto “abbandona il padre e la madre”, quando, preso dagli 
appassionati legami del desiderio di generazione (ἐπιθυμία γεννητική), 
si unisce con la sua donna; offre così al demiurgo divino la sua costola 
per diventare a sua volte padre da figlio che era. Dunque se Dio 
plasma ancora lʼuomo, come si oserà aver disgusto per la generazione 
dei figli che lo stesso pantocratore non si vergogna di portare a 
compimento con le sue mani immacolate?
167
 
 
Lʼaudace interpretazione del sonno di Adamo come prefigurazione dellʼatto sessuale 
umano è una delle più belle pagine del Simposio.  
In questa prima parte del discorso, Teofila difende la procreazione spiegando la 
partecipazione di Dio nellʼatto sessuale e nella nascita della nuova creatura. Sono due gli 
elementi del discorso di Teofila a cui bisogna restituire la giusta luce. Lʼoratrice appoggia 
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la sua difesa della generazione sulla Sacra Scrittura stravolgendone però lʼinterpretazione: 
è nella creazione della donna dalla costola del protoplasto addormentato che si condensa 
lʼazione divina sulla bontà della generazione.  
In secondo luogo, è importante sottolineare che tale pensiero attribuisce un ruolo attivo e 
partecipativo alla donna nel processo generativo
168
. Di fatto, la parte femminile non solo 
fornisce il luogo idoneo (il corpo) affinché il modellatore possa unire tutto ciò che nel 
sangue appartiene al midollo ed è fecondo ma potremmo addirittura pensare che il seme 
non venga solo apportato dallʼuomo, cioè dal maschio. Questo seme, coagulato attraverso 
gli organi genitali (e dunque, attraverso quelli del padre e quelli della madre?), si gettano 
nella viva terra femminile (ἡ ἔμψυχος τῆς θηλείας γῆ)169.  
A questo punto, Teofila viene interrotta da Marcella che, con atteggiamento polemico, le 
chiede di fare chiarezza sullo statuto dei figli illegittimi, dal momento che non sarebbe 
corretto assumere la partecipazione di Dio alla generazione tramite adulterio. Grazie a tale 
appunto, Teofila ha lʼoccasione per ampliare la sua teoria generativa e si addentra nella 
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relativa alla relazione tra lʼapporto maschile e quello femminile nel processo generativo si veda CAMPESE 
S., MANULI P., SISSA, G., Madre materia: sociologia e biologia della donna greca, Bollati-Boringhieri, 
Torino, 1983. È possibile scorgere in Galeno unʼinversione di tendenza rispetto alla tradizionale teoria che 
considerava la femmina solo come madre-materia. Basti ricordare il famoso passo di Aristotele che, 
nellʼambito della discussione sulla riproduzione incrociata, eviterà di affrontare la questione della 
somiglianza del mulo con la madre e con il padre proprio per non ammettere la partecipazione della madre 
alla generazione con un apporto superiore alla sola materia (si veda ARISTOTELE, La generazione degli 
animali, 746 b 15 e seguenti.). Galeno, invece, osservando il risultato dell'accoppiamento tra un mulo e una 
cavalla, giunse ad ammettere che anche quest'ultima trasmetteva i propri specifici caratteri al nascituro. La 
femmina dunque, come il maschio, apportava un eidos specifico durante l'atto generativo. Su questa scia si 
inserisce anche Ateneo che però va ben oltre, attribuendo alla madre un contributo maggiore di quello del 
padre. In Simposio, II, 2, 9-12 pare, pertanto, di scorgere l'idea per cui siano padre e madre a contribuire 
all'apporto dei principi seminali anche se lʼesito positivo dell'atto generativo è attribuita al ruolo del vasaio 
che combina gli elementi, compito che dalla vergine viene assimilato alla potenza creatrice divina. Si veda 
inoltre TOSATO A., Processo generativo e sangue nell'antichità, in Atti della settimana di studi «Sangue e 
antropologia biblica nella letteratura cristiana», Pia Unione Preziosissimo Sangue, Roma, 1983, pp. 643-
696. 
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spiegazione dellʼatto generativo ricorrendo allʼuso di una metafora: quella della casa. 
Teofila immagina la venuta al mondo come una casa circolare la cui entrata è posizionata 
in alto e al cui interno lavora uno scultore. La casa presenta in basso molti orifizi tramite i 
quali molti lavoranti lasciano passare lʼargilla, ognuno tramite lʼorifizio assegnatogli. 
Metaforicamente, il modellatore è lʼimmagine della potenza creativa di Dio, gli orifizi 
rappresentano le donne (ὁ γυναικεῖος καὶθηλυκός γένος), e gli apportatori dellʼargilla sono 
gli uomini (τοὺς κομιζόντας τὴν ὕλην τοῦ πελοῦ τῷ ἀνδρείῳ καὶ ἀρρενικῷ 
παραβλατέον)170.  
Può capitare talvolta – dice Teofila - che «in modo perverso» (κακοτρόπως) qualcuno 
immetta la sua argilla nellʼapertura di un altro (qui si fa riferimento anche ai figli 
illegittimi) ma lo scultore lavorerà comunque la materia ricevuta. La colpa, secondo la 
vergine, non è della materia (e né di chi accoglie la materia) ma di chi, per spirito di 
incontinenza (ἀκρασία) – sia in modo nascosto che con violenza (λαθραίως ἢ βίᾳ) – , 
deposita il suo seme in una terra straniera (Simposio, II, 4, 41-42). La metafora della casa, 
oltre a riabilitare lo statuto dei figli illegittimi, è testimonianza di una rivoluzionaria 
inversione di tendenza.  
Nellʼideologia classica la donna è sempre stata associata allʼelemento irrazionale; qui – 
tramite il linguaggio simbolico della vergine Teofila – lʼordinario motivo della donna come 
causa che provoca la violenza scompare. Lʼirrazionalità – nel discorso di Teofila - è tutta 
imputata allʼelemento maschile: è a causa dellʼincontinenza (ἀκρασία) dellʼuomo e non di 
unʼeventuale provocazione della donna che si consuma lʼadulterio171. Tale espediente 
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 A partire dalla teoria aristotelica – poi ripresa anche su basi mediche nel Corpus Hyppocraticum e, molto 
più tardi, anche da Galeno - per cui lʼuomo fosse razionale e la donna rappresentasse, invece, una tendenza 
più irrazionale, il luogo comune secondo cui le donne fossero maggiormente inclini alla lussuria in confronto 
agli uomini era piuttosto diffuso; secondo Ovidio la libido femminile è contrassegnata da un maggior furor, 
che spinge le donne a compiere atti efferati. Per un riferimento puntuale alle teorie mediche e all'associazione 
– sulla base della teoria umorale - di donna e irrazionalità (alla cui base vi era il concetto di donna come 
“uomo incompleto” e, dunque, era inevitabile attribuire alla donna stessa un ruolo freddo e passivo) si veda: 
FLEMMING R., Medicine and the Making of Roman Women. Gender, Nature, and Authority from Celsus to 
Galen, in «The classical review», vol.52, n.1, 2001, pp. 127-129. Molto utili sono anche le riflessioni che 
BROWN P. dedica alle fonti mediche (Sorano, Galeno e Oribasio) ne BROWN P, Il corpo e la società. 
Uomini, donne e astinenza sessuale nel primo cristianesimo, traduzione italiana a cura di LEGATI I., 
Einaudi, Torino, 2010, pp. 5-31 e in particolare p. 17. Interessanti, soprattutto sotto il profilo della storia 
legislativa riguardante lo stuprum, le riflessioni di RIZZELLI G., La violenza sessuale su donne 
nellʼesperienza di Roma antica. Note per una storia degli stereotipi, in El Cisne II. Violencia, proceso y 
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permette, dunque alla seconda oratrice, di affrontare e di giustificare lʼatto sessuale e, al 
contempo, di ripristinare la funzione svolta dalle donne durante lʼatto generativo.  
Nel contesto dellʼimpero romano, inoltre, i figli illegittimi non godevano degli stessi diritti 
dei figli legittimi. Erano obbligati dalla società e dalla morale comune a coabitare con la 
colpa che gli aveva dato la nascita
172
. Il tema della rivalutazione della materia e la teoria 
secondo cui essa non ha colpa ma è il modo in cui viene condotta lʼazione ad essere 
«giusta» o «sbagliata» produce delle conseguenze anche a livello sociale. Tra i figli 
illegittimi, ossia «coloro che sono nati da adulterio» (ἐκ μοιχείας ὦσι, Simposio, II,6, 17) 
qualcuno riceve in sorte anche lʼimpegno di «guidare il gregge dei fratelli» (ποίμνη τῶν 
ἀδελφῶν)173. Il loro statuto viene difeso e riabilitato anche grazie ad un chiaro riferimento 
ad un passo dellʼApocalisse di Pietro (proposta dalla vergine come Scrittura ispirata): essi, 
viene detto, al momento della nascita sono affidati (παραδίδωμι) agli angeli tutelari (οἱ 
τημέλουχοι ἄγγελοι)174 e su di loro non recando le colpe di chi per incontinenza ha 
contaminato un terreno non suo.  
Tramite la bocca di una donna, il secondo discorso del Simposio tenta così di fornire una 
giustificazione teologica ad un problema che riguardò una cospicua fetta della componente 
femminile delle classi più abbienti delle comunità cristiane. Certo, è importante 
puntualizzare che Teofila pone lʼaccento sul fattore della violenza subita dalla donna e che 
quindi intende trovare una solida risposta teologica capace di riabilitare il figlio nato in 
seguito ad un atto costrittivo o ad uno stupro; tuttavia, non bisogna sottovalutare né la 
portata di una simile declamazione né tantomeno gli effetti che essa avrebbe potuto sortire 
di fronte ad un eventuale pubblico composto da donne in carne ed ossa, evidentemente 
toccate sulla propria pelle da tale problematica: le parole di Teofila vanno infatti a toccare 
un tema molto delicato che è quello della violenza genere (se volgimao utilizzare una 
dicitura dei nostri giorni).  
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Nonostante lʼampio spazio dedicato alla tematica della generazione e alla riabilitazione del 
ruolo della donna durante lʼatto generativo e alla difesa dello statuto dei figli illegittimi, la 
vergine Teofila, tuttavia, citando 1 Cor 7,38, non manca di affermare la superiorità 
dellʼἁγνεία. Come una sorta di teoria, la sua proposta è tracciata nelle ultime battute finali 
del discorso: appartengono alla Chiesa non sono solo le vergini ma anche i fiori della 
castità (ἁγνεία), della procreazione (τεκνογονία) e della continenza (ἐγκράτεια). 
Dʼaltronde, la nostra oratrice chiosa in appendice:  
 
ora per il fatto che il miele è più dolce e più gradevole di ogni altra cosa, 
non conviene chiamare amaro tutto il resto, cioè i frutti dʼalbero che sono 
intrisi di dolcezza naturale. 
 
3.4 Il discorso di Talia 
 
Talia inizia il suo discorso rivolgendo parole di elogio per la compagna che aveva appena 
concluso il suo intervento. Teofila è, infatti, descritta come abile nel discorso e seconda a 
nessuno in saggezza (τῇ πάξει καὶ τῷ λόγῳ πασῶν κρατιστεύειν καὶ σοφίας τὰ δεύτερα 
φέρεσθαι οὐδενός, Simposio, III, 1, 2-3). È sorprendente costatare che ad una donna 
vengano rivolte lodi per quel che concerne lʼambito del sapere e vengano messe in risalto 
le sue capacità nel trasmettere la conoscenza: le donne del Simposio metodiano sembrano 
quindi descriversi, mostrarsi e raccontarsi con coscienza e consapevolezza della propria 
sapienza, differenziandosi dalle donne che incarnavano i topoi delle strutture sociali del 
tempo
175
. 
 La terza oratrice reputa che lʼorazione di Teofila non sia stata condotta secondo una lettura 
spirituale della Scrittura; Talia, dunque, si propone di emendare lʼorazione che lʼha 
preceduta. Lʼerrore di Teofila sarebbe quello di aver esplorato il racconto di Genesi in 
senso piuttosto fisico, come se le Scritture si pronunciassero meramente intorno al 
concepimento e al parto (Σὺ γὰρ φυσικώτερον ἐπεξεργαζομένη τὸν λόγον συλλήψεων πέρι 
καὶ τοκετῶν ἔδωκας ἀποφαίνεσθαι μόνον τὴν γραφήν, Simposio, III, 1, 26-27).  
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Per comprendere in toto il significato allegorico del sonno di Adamo, secondo Talia, è 
necessario fare ricorso a Paolo e leggere Gen 2,21-23 alla luce di Ef 5,28-32. La terza 
oratrice, in questo caso, si dimostra estremamente preparata e sapiente del contentuto 
dellʼepistola pseudopaolina: infatti ripercorre e rielabora lʼunione tra Adamo ed Eva 
attraverso la relazione che lega Cristo alla Chiesa, come si legge nellʼepistola agli Efesini. 
Prima di analizzare dettagliatamente il terzo discorso è opportuno fare una breve 
introduzione.  
Innanzitutto, Talia, piuttosto che pronunciare un discorso di lode alla verginità, si prolunga 
in una lezione di interpretazione tesa alla revisione di ciò che pocʼanzi aveva formulato 
Teofila; solo nella parte finale del suo discorso dedicherà qualche parola ad una vera e 
propria laudatio dellʼhabitus verginale. In secondo luogo è bene notare che, proprio 
allʼinterno di tale lezione esegetica, la vergine ricorre ad un linguaggio tecnico di stampo 
origeniano: ella si chiede, tra le altre cose, se la Scrittura non avesse indicato qualcosa di 
più alto e sublime dei precisi contenuti letterali e del racconto degli avvenimenti (εἰ μηδὲν 
ὐψηλότερον ἐφαντάξετο τῶν ῥητῶν καὶ τῆς ἱστορίας ἡ γραφή, Simposio, III, 1, 10-11). È 
proprio sui termini ῥητός e ἱστορία che occorre soffermarsi.  
La necessità di leggere e comprendere le Scritture in senso spirituale è significativamente 
rafforzata, nelle opere di Metodio, attraverso voci di donne. Sono loro che, maggiormente, 
adoperano termini tecnici in campo esegetico-scritturistico. Non solo si parla di una 
esegesi fisica-letterale opposta ad una interpretazione di tipo spirituale, ma vengono usati 
anche i termini ῥητός e ἱστορία, in un senso quando si fa riferimento allʼestasi del 
protoplasto, passo che necessita di una lettura spirituale.  
Talia, facendo ricorso allʼautorità paolina, dichiara che Paolo stesso non avrebbe avuto la 
leggerezza di accostare Cristo e la Chiesa allʼunione fisica del primo uomo e della prima 
donna. Sebbene la lettura allegorica di Gen 2,21-23 proposta da Teofila sembri una 
mirabile e coraggiosa interpretazione che trascende il mero significato letterale del passo, 
Talia dice che testi quali il Genesi, che contengono gli «immutabili decreti di Dio per 
lʼorganizzazione dellʼUniverso», debbano essere letti in senso più spirituale nonostante sia 
necessario sempre tener conto della lettera del testo vero e proprio (Simposio, III, 1,26- 
2,33.).  
La lettura di Genesi proposta dalla vergine non si inserisce allʼinterno di quella linea 
teologica, inaugurata da Filone e da Origene, della doppia creazione in Genesi. Per Talia 
esiste una sola creazione dellʼuomo; Cristo non è semplicemente inteso come figura e 
immagine di Adamo ma diviene – nella proposta della donna - egli stesso il nuovo Adamo 
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(Simposio, III, VI, 33): «era auspicabile, infatti, che il figlio primogenito di Dio, nel 
prendere le fattezze umane, si mescolasse al protoplasto, al primo uomo».  
Lʼuomo, dunque, diviene ὄργανον e ἔνδυμα del Figlio: questi, come il pastore della 
parabola della pecora smarrita, riabilita il ruolo dellʼuomo peccatore, in origine creato 
immortale, formando nuovamente Adamo nel seno della vergine e facendo sì che il Logos 
trovasse in lui dimora (Simposio, III, 7). La Chiesa, paragonata ad una donna, riceve il 
seme spirituale da Cristo (Adamo) che, durante lʼestasi della sofferenza (passione), scende 
su di lei (Simposio, III, 8): in questo modo, secondo Talia, occorre interpretare il «crescete 
e moltiplicatevi» perché il numero dei fedeli, concepiti e rigenerati attraverso il bagno di 
rigenerazione (διὰ τοῦ λουτροῦ) e in virtù dellʼἀνάμνησις (e attraverso la ἀνακεφαλαίωσις) 
della passione di Cristo, cresce ogni giorno di più in numero e bellezza (Simposio, III, 8, 
26).
176
  
I riferimenti alla Pasqua e al contesto liturgico battesimale sono molto forti in questa 
sezione. Lʼevento pasquale sembra qui inteso con il senso di passione di Cristo e 
lʼἀνάμνησις della sua sofferenza implica un atto commemorativo e liturgico (ossia, il 
battesimo).  
Sembra, tuttavia, che affiori dal discorso della vergine una concezione esclusiva 
dellʼaccesso al battesimo: possono essere definiti οἱ πεφωτισμένοι, coloro che hanno 
ricevuto la luce, solo i «più perfetti» (οἰ τελειότεροι) che si sono purificati e che hanno 
rifiutato le cose sconvenienti della carne (Simposio, III, 8, 33-57), divenendo essi stessi 
chiesa, lʼaiuto e la vergine di Cristo di cui parla Paolo. I perfetti, dunque, hanno rifiutato 
«le sconvenienze della carne» (ἀτοπήματα τῆς σαρκὸς) e, come una madre, allevano gli 
«imperfetti/non iniziati» (οἱ ἀτελεῖς), affinché loro stessi divengano Chiesa, affinché cioè 
abbiano accesso al battesimo.  
Il battesimo, nella concezione di Talia, implica una purificazione preparatoria e il discorso 
della vergine lascia intuire che la catechesi per predisporre i fedeli al sacramento 
battesimale dovesse essere incaricata ai vergini (anche se qui sembrerebbe affidata alle 
vergini).  
A questo proposito, si potrebbe fare cenno ad un interessante parallelismo con la chiesa 
siriaca. Secondo Arthur Vööbus, i battezzandi – nel contesto del cristianesimo siriaco – al 
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momento del battesimo avevano la possibilità di scegliere tra matrimonio e celibato. Quelli 
che sceglievano la vita celibataria venivano battezzati per primi e occupavano nella 
comunità un ruolo di rilievo
177
. Gli Atti di Tommaso, redatti in ambiente siriaco intorno alla 
metà del III secolo, rappresentano una prestigiosa testimonianza della presunta pratica 
relativa alla manifestazione dellʼintenzione di troncare i legami con la sessualità prima di 
accedere al battesimo (si pensi, infatti, al battesimo di Migdonia, del generale Sifur insieme 
alla moglie e alla figlia e del figlio del re Mazdai). Non è possibile sostenere che emerga 
dal terzo discorso del Simposio una prassi battesimale che implichi la rinuncia alla 
sessualità da parte di colui che deve ricevere il battesimo; tuttavia, lʼidea per cui la Chiesa 
sia costituita dai perfetti che si sono purificati, hanno avuto accesso al battesimo e sono gli 
unici in grado di svolgere lʼattività di istruzione catechetica sembrerebbe rimandare ad un 
analogo pensiero, sebbene più moderato. La verginità, inoltre, è pensata come la migliore 
condizione di vita e, ricorrendo nuovamente allʼautorità paolina, Talia afferma che 
lʼApostolo ha privilegiato ad ogni cosa la castità e la santità. Lʼaccostamento per mezzo 
della similitudine del rapporto tra Cristo e la Chiesa
178
 con quello tra Adamo ed Eva è il 
frutto di una chiara volontà dellʼoratrice: ci sono, leggiamo, alcuni «ignoranti» (οἰ 
ἀνεπιστήμονες) che interpretano il «crescete e moltiplicatevi» in senso letterale e questo 
genere di letture del Genesi devono essere smentite e negate (Simposio, III, 10). A tal 
proposito, è molto interessante il fatto che quelli che vengono definiti «ignoranti» a causa 
di una interpretazione troppo fisica di Gen 1,28 sembrano identificati come degli uomini 
che non si comportano dignitosamente verso le proprie donne. La vergine, infatti, sostiene 
che Paolo ha dato istruzioni in merito alla condotta dei mariti verso le mogli, indicando 
loro come modello lʼatteggiamento che Cristo rivolge alla Chiesa. Talia, dunque, cita – 
contro coloro che per il pretesto di generare figli sono a favore delle παρατριβάς σωμάτων 
– Ef 5,25.  
Il discorso sembra solamente indirizzato agli uomini che pensano di non trasgredire i 
comandamenti divini generando figli per il solo fine del piacere sessuale (quasi come se si 
volesse suggerire che lʼuomo vive la sessualità per il piacere che ne deriva, mentre la 
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donna detiene in merito unʼaltra prospettiva). Più avanti, interpretando, erroneamente il 
dettato paolino (1 Cor 7,2-6), lʼoratrice si concentra più direttamente su una vera e propria 
esaltazione della verginità. Paolo, stando allʼesegesi della nostra oratrice, ha raccomandato 
a coloro che non sanno controllare i loro istinti di prendere moglie mentre ha comandato 
quando si tratta di castità (Simposio, III, 12, 16 segg.).  
Per Talia verginità è una professione (ἐπιτήδευμα): esso è un dono di Dio e, proprio in 
virtù di questo, attacca coloro i quali si professano casti ma, nei fatti, non riescono a 
resistere (Simposio, III, 14,12, segg.). Al fine di corroborare questa sua ulteriore 
interpretazione, chiama nuovamente in causa lʼautorità di Paolo; è significativo il fatto che 
lʼApostolo non abbia mai parlato di verginità come ἐπιτήδευμα. La scelta della verginità 
diviene nel III discorso il frutto e lʼesito di una libera scelta: essa è preservazione della 
carne e lotta per perseverare nella promessa ἐπαγγελία. 
 
3.4 Il discorso di Teopatra  
 
Lʼinizio della quarta orazione sembra presentare le caratteristiche di una vera e propria 
epitome sullʼarte di sostenere e di sviluppare gli argomenti. Come una filosofa, simile alla 
straniera di Mantinea incontrata nel banchetto platonico, Teopatra afferma che «vi sono 
innumerevoli accessi ad una conversazione e mille le possibilità di svilupparla»
179
. Chi, 
dunque, come la quarta oratrice, ha ricevuto la grazia (ἡ χάρις) del saper parlare, deve 
proferire, in lode alla bellezza, discorsi di ringraziamento (λόγοι εὐχαριστήριοι).  
La vergine, quasi invitando le sue compagne a seguirla, afferma: «orsù cantiamo 
(ὑμνήσωμεν) anche noi, la castità (ἡ ἁγνεία), la più brillante e la più preziosa tra la 
costellazione dei carismi (τὰ χαρίσματα) elargiti da Cristo» (Simposio, IV, 1, 9-11). 
Lʼutilizzo del verbo ὑμνέω è molto importante; la tradizione relativa al ruolo della musica 
nella trasmissione dei saperi e lʼutilizzo che proprio della conoscenza musicale venne fatto 
dalle donne in ambito cristiano è un campo di studi particolarmente ricco e ancora, in 
parte, inesplorato. Come sostiene Carla Noce 
 
la musica è considerata un potente strumento didattico sia nella cultura 
greco-romana sia nelle tradizioni ebraiche e mesopotamiche e viene 
valorizzata, nel mondo cristiano, quale efficace mezzo per la diffusione di 
contenuti teologici importanti nonché del proprio sistema di valori. […] 
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A fronte di un più esiguo numero di fonti che ci parlano della presenza di 
canti e danze femminili nella liturgia cristiana antica, molteplici e varie 
sono le manifestazioni culturali delle donne in contesti extraecclesiali
180
. 
 
 Il canto che Teopatra invita ad elevare è un λόγος εὐχαριστήριος, proprio come quello che 
– a discorsi ultimati – il coro delle vergini, su esortazione di Virtù (ὁ ὕμνος εὐχαριστήριος, 
Simposio, XI, 60-61), intonerà, guidato da Tecla nelle vesti di corifea.  
Secondo Teopatra la castità (ἡ ἁγνεία) è lʼunico mezzo per essere reinseriti nel paradiso;181 
questa consente la trasformazione nellʼimmortalità (ἡ εἰς τὴν ἀφθαρσίαν μεταβολή) e la 
riconciliazione con Dio. Lʼidea di ἁγνεία come protezione e soccorso è spiegata alla luce 
dellʼesegesi di Salmo 136. Prinzivalli ha acutamente osservato che  
 
bisogna però stare attenti alle sfumature: Metodio, per bocca di Teopatra, 
afferma che nulla è meglio della verginità per ricollocare lʼuomo in 
paradiso. […] Per questo scopo, dice Teopatra, la verginità è il mezzo 
migliore, non dice che la verginità corrisponde allʼoriginaria situazione 
paradisiaca
182
. 
  
La riflessione della studiosa mette, innanzitutto, in evidenza una novità: nel Simposio la 
colpa protologica non è considerata come una trasgressione sessuale, nel terzo discorso 
della nostra opera «il peccato è di disobbedienza, senza ulteriori specificazioni, senza 
quella connotazione sessuale quasi inevitabile, […], dato il contesto e le fonti cui Metodio 
attinge. In questa voluta assenza di definizione Metodio si muove si muove lungo un 
crinale sottile, sempre a rischio di sbilanciarsi».
183
 Tuttavia, Teopatra, quando si riferisce al 
mezzo migliore, fa riferimento alla castità (ἁγνεία) e non alla verginità (παρθενεία). È 
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degno di nota il fatto che Prinzivalli non abbia rimarcato questa peculiarità del testo che, 
molto probabilmente, potrebbe non essere una differenza da registrare esclusivamente sotto 
il profilo linguistico. Solo quando la vergine proporrà lʼesegesi del passo tratto dal Libro 
dei Salmi, e le «cetre» (ὅργανα) appese allʼalbero di salice (Sal 136) diverranno, nella sua 
lettura, typos dei corpi e degli «strumenti attraverso cui si generano figli» (τὰ ὄργανα τὰ 
παιδογόνα),184 ritornerà, talvolta, ad utilizzare il termine παρθενεία. Secondo la vergine 
Teopatra è la castità (ἁγνεία) che permette lʼingresso nella dimensione paradisiaca.  
Riprendendo Sal 136, le vergini sono equiparate alle anime pure che, appese le cetre ai 
salici, piangono presso i fiumi di Babilonia, ricordando Sion. Babilonia diviene, tramite 
lʼesegesi di Teopatra, immagine della vita, palcoscenico di turbamenti e confusione. Qui, le 
vergini sembrano gridare:  
 
ci rattristiamo e gridiamo a Dio con gemiti perché le nostre cetre non 
siano staccate dall'albero della castità (φυτόν τῆς ἁγνείας) e siano 
portate via dai flutti del piacere (τοῖς κύμασι τῆς ἠδονῆς)185. 
 
Affinché la verginità cresca, afferma Teopatra, è necessario che essa sia nutrita dai λόγοι 
(Simposio, IV, 3, 30). I traduttori (Debidour, Musurillo e Antoniono) rendono la parola 
λόγοι rispettivamente con «des bonnes doctrines», «spiritual doctrine» e «sacra dottrina». 
A discapito della enorme ricchezza semantica del termine λόγος, sembra che la vergine stia 
facendo qui riferimento proprio ad una sacra dottrina, intesa come dei veri e propri 
insegnamenti impartiti con la finalità di far maturare e fortificare la verginità. Poco prima, 
infatti lʼoratrice aveva sostenuto che il germoglio della verginità cresce quando viene 
asperso dalle correnti (νᾶμα) dolcissime di Cristo e dalla saggezza che viene irrorata 
(Simposio, IV, 3, 26-27).  
Più avanti, la verginità troverà nellʼimmagine del salice una ulteriore descrizione. Lʼalbero, 
sulla base dellʼinsegnamento omerico, al pari di un farmaco, è capace di «estinguere tutti i 
bollori che spingono allʼamplesso e allʼeccitazione fino a rendere completamente sterili e 
produrre infecondità in ogni atto procreativo» (Simposio, IV, 3). La lettura di Sal 136, 
inoltre, offre lʼopportunità allʼoratrice per muovere una polemica contro «coloro che 
intonano il vangelo in terra straniera» (ἀλλότρια). Il vangelo, dice, «è un canto sacro e 
segreto» (τὸ εὐαγγέλιον ἱερὰν ᾠδὴν εἶναι καὶ ἀπόρρητον, Simposio, IV, 4, 16) e la «terra 
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straniera» è dalla vergine descritta come il luogo laddove si interpreta la Legge in modo 
basso e si attende un regno materiale (il testo greco dice αἰσθητός, «sensibile», 
«percettibile», Simposio, IV, 4.).  
Teopatra non manca di muovere unʼaccusa verso il giudaismo. La polemica contro il 
giudaismo sembra piuttosto lampante e, come da tradizione, si consuma sul piano 
dellʼaccusa di miscredenza; tuttavia, non è facile individuare in maniera concreta il reale 
bersaglio polemico della vergine in quanto lʼaccusa mossa si esplica in un piano molto 
generale. Leggiamo:  
 
i Giudei […] infrangono i precetti e commettono unʼempietà verso Dio, 
leggono i comandamenti con una finta pietà, senza accoglierli nella loro 
anima e custodirli con fede.
186
 
 
È significativo che, subito dopo, lʼoratrice per identificare coloro i quali cantano il vangelo 
agli insensati, o ai «non credenti» (οἱ ἄφρονες), utilizzi il participio presente attivo al 
maschile; mentre per indicare il modello a cui bisogna far riferimento, ossia a «coloro che 
sono rivestite della purissima, splendida, intatta, discreta e nobile bellezza della verginità» 
e che, dunque, «non cantano il vangelo in terra straniera», venga esplicitamente usato il 
femminile, lasciando chiaramente comprendere che a delle donne lei stia facendo 
riferimento (Simposio, IV, 5, 1-11). Proprio a queste donne è concesso lʼaccesso in quella 
che, ben prima di Agostino, viene chiamata οὐρανόπολις187 (civitas celesti). La città delle 
vergini, coloro che «non indagano in senso materiale il significato dei comandamenti ma 
guardano in alto con nobile ed elevato intento alle promesse con la sete che hanno del 
luogo celeste loro sede naturale»
188
 non è però, per Teopatra, un ritorno allʼoriginale 
condizione protologica. Le vergini riceveranno la loro vera cittadinanza dopo la 
resurrezione e le loro anime saranno vestite di bianco (il tema dell'abito bianco sarà poi 
ribadito anche nellʼinno finale). La castità (ἁγνεία), intesa come il dono migliore per la 
condizione umana (Simposio, IV, 11), deve quindi essere onorata, praticata in modo 
differente e lodata (Διὸ ἐγὼ χρῆναί φημι τὴν ἁγνείαν ἅπαντας τιμᾶν καὶ διαφερόντως 
ἀσκεῖν τε καὶ ἐγκωμιάζειν, Simposio, IV, 6, 13-14).  
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3.6 Il discorso di Tallusa 
 
Tallusa, lʼoratrice del quinto discorso, imposta la sua analisi dedicata alla castità prendendo 
spunto dal passo veterotestamentario sul voto del nazireato
189
 (Num 6,1 e segg.). Anche in 
questo caso, lʼinterpretazione proposta obbedisce a una lettura spirituale (κατὰ τὸ πνεῦμα 
διάνοιαν τῆς γραφῆς, Simposio, V, 2,2). I temi e gli spunti dellʼorazione sono di massimo 
interesse, come vedremo, soprattutto per quanto riguarda il puntuale utilizzo di un 
linguaggio tecnico relativo alla consacrazione; inoltre, tra i dieci discorsi, questo è il più 
ricco di rimandi alle regolamentazioni e alla precettistica che avrebbe dovuto disciplinare 
gli aspetti più svariati della vita della vergine.  
Una lode alla παρθενία, intesa come un conflitto e come una vera e propria gara (ἆθλος), 
rende necessaria, secondo Tallusa, una preciso narrazione di tutto ciò che la consacrazione 
a questo stato di vita comporta. Il verbo ἀνάκειμαι, infatti, è quello più adoperato per 
configurare la vera consacrazione della vergine, intesa come «grande voto» (ἡ μεγάλη 
εὐχή, Simposio, V, 1, 17-18). Tuttavia, esistono, dice Tallusa, modi differenti per «fare un 
voto» (εὔχομαι). Cʼè chi porta suppellettili dʼoro e di argento al tempio; chi porta la 
decima parte del suo raccolto; chi, invece, dona la decima parte dei suoi beni; chi porta in 
offerta le più belle bestie del suo gregge; chi, infine, consacra (καθιερόω) i suoi averi 
(Simposio, V,1, 14-17).  
Questi tipi di voto sono parziali: il grande voto, quello che lʼoratrice presenta allʼattenzione 
delle altre donne, non considera vie di mezzo; anzi viene concepito come una completa 
consacrazione dellʼintera persona a Dio (ἐκεῖνος ὁ ἑαυτὸν ἀναθεὶς τῷ θεῷ ὁλοτελῶς, 
Simposio, V, 1, 18-19). Invitando a leggere il significato spirituale del contenuto delle 
Scritture, Tallusa interpreta Gen 15,9 come figura delle tre età della donna che dedica se 
stessa interamente alla castità. La giovenca di tre anni, la capra di tre anni, lʼariete di tre 
anni, la tortora e la colomba giovane che Dio fece radunare da Abramo rappresentano i 
tempi della fanciullezza, della maturità e della vecchiaia (rispettivamente la prima, la 
seconda e la terza veglia) durante i quali le vergini devono impegnarsi a tenere accese le 
loro lampade. La veglia della sera, dice Tallusa, è «il punto culminante della vita umana» 
(Simposio, V, 2) perché coincide con la giovinezza, periodo in cui sorgono maggiormente i 
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turbamenti dovuti alle alterazioni biologiche e allʼinclinazione verso le passioni prodotte 
dal corpo che ha raggiunto la pubertà (Simposio, V, 2).  
Nel seguito del discorso è possibile scorgere il riflesso di una polemica in atto contro 
modelli di verginità che, a quanto apprendiamo, non si attenevano a quel programma cui 
dicono di attenersi le nostre vergini. Tallusa stessa – al pari delle altre vergini – si propone, 
utilizzando quello che definisce un vero e proprio ragionamento, di trovare nelle Scritture, 
interpretate spiritualmente, il senso più autentico della scelta della verginità. Coloro che 
«sono vigili e attenti solo in parte e si distraggono», per la vergine, «non (sono) 
interamente consacrati al Signore» (ὅλος οὐκ ἀνάκειται θεῷ, Simposio, V, 2, 4). Il perfetto 
(ὁ τέλειος) è, invece, chi rende sacro tutto, sia lʼanima che la carne. È molto interessante 
che nellʼambito dellʼesposizione della giusta consacrazione si faccia apertamente ricorso al 
termine ὁ τέλειος; si ricorderà, infatti, che nel III discorso, Talia aveva detto fossero i «più 
perfetti» (οἰ τελειότεροι) coloro i quali crescevano «come una madre» gli imperfetti 
affinché questi, grazie ad un percorso di catechizzazione, potessero giungere al battesimo e 
diventare essi stessi Chiesa (da non dimenticare anche le parole di Diotima riguardo 
allʼiniziazione, ma su questo punto torneremo anche nel primo paragrafo dellʼultimo 
capitolo). Ora, il fatto che Tallusa definisca «perfetto» colui che si consacra interamente e, 
subito dopo, spieghi dettagliatamente in cosa consiste la consacrazione delle vergini, 
permetterebbe di affermare che il «perfetto» sia fatto coincidere con la vergine. Queste 
indicazioni lessicali, come un gioco di metafore e di riflessi, lasciano trapelare un dato 
finora non messo in luce. Tra le pieghe delle esposizioni delle oratrici sembra emergere, 
infatti, che le vergini potessero svolgere, allʼinterno della comunità, anche una funzione 
didattica e catechetica. Nel corso del suo discorso, dunque, Tallusa si dilungherà nello 
spiegare analiticamente come l’ordine delle vergini si consacri al Signore (πῶς ἀνακείμεθα 
τῷ κυρίῳ, Simposio, V, 3, 24). Fare un grande voto e conservare pura la castità (ἀγνείαν 
ἀγνεῦσαι, μεγάλην εὐξάμενον εὐχήν, Simposio, V, 4,44) implica non solo proteggere i 
cinque sensi ma anche consacrare al Signore il cuore e il pensiero. La vergine parla di un 
programma di virtù (κατορθώματα), di leggi (θεσμοὶ) e di oracoli (χρησμοὶ) a cui chi si 
consacra si deve attenere. È necessario, infatti, aprire la bocca per interpretare le Scritture 
(οἷον ἀνοίξω μὲν περὶ τὰς ἐξηγήσεις τῶν γραφῶν), per cantare in conformità alla retta 
dottrina e in modo solenne, secondo la propria capacità, un inno a Dio (εἰς τὸ ὀρθοδόξως 
ὑμνῆσαι καὶ μεγαλοπρεπῶς κατὰ δύναμιν τὸν θεὸν) e, invece, chiuderla per non dire cose 
inutili (μάταια μὴ λαλεῖν). La lingua, viene detto, deve trasformarsi in una penna che sia a 
sua volta «strumento della saggezza» (Sal 44,2). Tallusa sostiene che il Signore si serva 
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della lingua per mettere in evidenza la «legge dello spirito» ed afferma che la «lingua 
consacrata» sia capace di scrivere cose ben più perfette dei poeti e dei logografi che si 
dedicano alle «cose umane». 
Bisogna, inoltre, educare gli occhi a non provare piacere per spettacoli indecenti e tenere le 
mani lontane da traffici illeciti. Le orecchie sono consacrate se si ascolta la parola di Dio e 
se si frequentano i saggi (φοιτῶσα παρὰ σοφοῖς, Simposio, V, 4, 31-32). Per consacrare 
tutti i pensieri al Signore, poi, è necessario che la vergine mediti e studi giorno e notte la 
legge del Signore (τὸν νόμον καὶ ἐν ἡμέρᾳ μελετῶ κυρίου καὶ ἐν νυκτί). A queste norme 
seguono poi quelle che vietano il vino, altre che prescrivono di non indossare abiti 
ornamenti troppo elaborati e altre ancora che obbligano la vergine a rimuovere tutti gli 
ostacoli che potrebbero renderla vittima delle passioni (Simposio, V, 4-5). 
Contemporaneamente, però, sempre nel quinto discorso, nell’ambito delle regole a cui la 
vergine si deve attenere compare per tre volte il verbo ἀνατίθημι: oltre a precisare che il 
perfetto deve consacrare tutto, anima e carne (Χρῆναι γὰρ τὸν τέλειον πάντα ἀναθεῖναι καὶ 
τῆς ψυχῆς καὶ τὰ τῆς σαρκός, Simposio, V, 2,5), il verbo ἀνατίθημι ritorna laddove viene 
detto che le orecchie sono consacrate quando la vergine ascolta il discorso divino 
frequentando i saggi (ἀναπετάσω λόγῳ θεοῦ φωιτῶσα παρὰ σοφοῖς, Simposio, V, 4, 31-32) 
e quando si precisa che anche i piedi sono consacrati se percorrono la strada diritta 
(κατορθῶσαι) nell’osservanza dei comandamenti (Simposio, V, 4, 36).  
La comunità dei puri (τὸ ἄθροισμα τῶν ἁγνῶν)190 è un altare non macchiato di sangue (si 
veda a proposito Policarpo, Ep. Phil. 4.3) e, per questo motivo, la verginità si siede (ἱδρύω) 
nel Santo dei Santi dove, rivestita di sapere, fa andare (letteralmente si potrebbe tradurre 
«vaporizza») verso il Signore il soave profumo dellʼagape (τὴν εὐωδίαν τῆς ἀγάπης 
ἀναθυμιῶσαν κυρίῳ, Simposio, V, 6, 29-30). Riprendendo il passo di Es 30, 1-30, Tallusa 
afferma che, dal momento che la legge è spirituale, occorre togliere il velo dalla lettera: si 
delinea così lo schema tripartito ombra-immagine-verità in cui il Tabernacolo diviene 
simbolo della Chiesa e ciò che i Giudei hanno annunziato è lʼombra dellʼimmagine; la 
Chiesa è lʼimmagine dei cieli e la verità sarà visibile solo dopo la resurrezione. Più avanti, 
riprendendo Eb 10, 1, la concezione dellʼuniverso a tre piani (ombra, immagine e verità), 
viene definitivamente espressa da Tisiana:  
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 A proposito della dizione «comunità dei puri», è interessante che Clemente Alessandrino (Stromati, VII, 
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La legge è figura e ombra dellʼimmagine (τύπος καὶ σκιὰ τῆς εἰκόνος), 
cioè del Vangelo. Lʼimmagine, cioè il Vangelo, lo è, a sua volta, della 
Verità.
191
 
 
A chiosa dellʼesegesi tutta tesa ad applicare la Parola alle realtà, la nostra oratrice si 
propone di dimostrare che anche gli altari abbiano «un rapporto con le realtà che 
costituiscono la Chiesa» (Simposio, V, 8,6).  
Come abbiamo precedentemente visto, lʼassemblea e la cerchia delle vedove (γερουσία καὶ 
περίβολος τῶν χηρῶν) sono paragonate all’altare di bronzo della Chiesa (il «vivo altare di 
Dio», θεοῦ γάρ εἰσιν ἔμψυχος βωμὸς), mentre lʼaltare dʼoro, situato allʼinterno del Santo 
dei Santi e di fronte allʼArca della Testimonianza, è il simbolo di chi vive nella verginità. 
Le vergini, con mani pure, offrono le preghiere, a guisa di incenso, che sono gradite al 
Signore come «odore soave» (Simposio, V, 8, 20- 25).  
Sembra interessante notare, innanzitutto, che nel Protovangelo di Giacomo,
192
 Giuseppe 
affermi per due volte che Maria sia stata istruita direttamente allʼinterno del Santo dei Santi 
(13,2 e 15,3), il luogo più inviolabile del santuario a cui solo il sacerdote aveva accesso. 
Forse potrebbe esserci qualche relazione, a livello simbolico, con il passo del Simposio, V, 
8, 20-22, dove viene precisato che la vergine si rivolge all’interno del Santo dei Santi e 
davanti al Velo, con mani immacolate, innalzando preghiere verso il Signore come se 
fossero «incenso». Maria, inoltre, ancora nel Protovangelo di Giacomo (7,3), presentata al 
tempio, viene fatta sedere sul terzo gradino del Santo dei Santi. Questa indicazione appare 
piuttosto singolare dal momento che non è possibile sapere se lʼaltare avesse o meno dei 
gradini. Ciononostante, pare che si voglia indicare con «terzo gradino» il posto più alto e, 
dunque, anche in relazione a questo dato, si potrebbe stabilire unʼassonanza con il 
riferimento da parte di Tallusa allʼaltare dʼoro assimilato a coloro i quali vivono nella 
verginità.  
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 Per lʼedizione critica si veda: DE STRICKER E., La forme la plus ancienne du Protévangile de Jacques. 
Recherches sur le papyrus Bodmer 5 avec une édition critique du texte grec et une traduction annotée, 
Société des Bollandistes (Subsidia hagiographica 33), Bruxelles, 1961. Per un riferimento puntuale al 
Protoevangelo di Giacomo e all'elaborazione della figura di Maria in questo testo apocrifo, si veda NORELLI 
E., Marie des apocryphes : enquête sur la mère de Jésus dans le Christianisme antique, Labor et Fides, 
Genève 2009. 
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3.7 Il discorso di Agata 
 
Non tutti possiedono spiccate capacità oratorie e, insieme, conoscenze e abilità che 
permettono di presentare vere e proprie esposizioni filosofiche. Lʼincipit del VI discorso 
appare come un impegno, tutto proteso ad captandam benevolentiam, per attirare 
lʼattenzione su ciò che la vergine Agata sta per dire; al contempo, sembra chiara 
lʼintenzione di sottolineare che differenti siano i livelli di istruzione tra le vergini oratrici. 
La donna, dunque, afferma di non essere in grado di mettersi a gareggiare con chi è a lei 
superiore dal momento che non crede di possedere le forze necessarie per filosofare in 
modo così molteplice ed distinto come hanno dimostrato le oratrici che lʼhanno preceduta. 
Tuttavia, proprio al termine del suo intervento, verrà sottolineato che essa abbia parlato 
come le altre, esponendo egregiamente il suo discorso (διαπεραναμένης οὖν ἄριστα καὶ 
Ἀγάθης τὸν λόγον καὶ εὐδοκιμησάσης ἐφ'οἷς ἰσηγόρησεν, Simposio, VII, Interludio, 1-2). 
Lʼorazione di Agata è incentrata sulla dimostrazione della «straordinaria bellezza» 
posseduta dalle vergini. Zorzi
193
 sostiene che esso sia il primo tentativo, in ambito 
cristiano, dedicato al tema della bellezza come valore. A ciò si può aggiungere che sia 
indicativo che proprio Agata (il cui nome – Ἀγάθη – significa buona, perfetta, conveniente) 
enunci unʼorazione rivolta al senso della bellezza (τό κάλλος) dellʼἁγνεία. È difficile in 
questo caso non pensare, in un primo momento, allʼassonanza generatasi dallʼaccostamento 
di questi due termini (Ἀγάθη che pronuncia un discorso sul κάλλος) con il concetto di 
καλοκἀγαθία che da Platone fino a Plotino e, nel mondo cristiano, fino a Clemente 
Alessandrino era divenuto termine in uso per esprimere lʼideale della perfezione umana. 
Proveremo, dunque, a riassumere ora la nozione di bellezza a cui Agata dedica la sua 
orazione. La bellezza straordinaria (τό ἀμήχανον κάλλος) che le vergini possiedono 
(Simposio, VI, 1, 13) è, secondo il parere della sesta oratrice, un risultato della sapienza 
(συγγενὲς τῇ σοφίᾳ). Il binomio bellezza-sapienza, più tardi ribadito anche grazie 
allʼaccostamento di φρόνησις e σωφροσύνη (intese quali ornamento delle lampade pure 
che le vergini portano andando incontro a Cristo)
194
, comunica – riassumendolo – il 
concetto di castità che Agata intende lodare. La bellezza, difatti, è esito dellʼesercizio della 
sapienza. In virtù della parentela con la sapienza, infatti, le anime (delle vergini) riescono a 
far risplendere il carattere distintivo della loro «somiglianza» (ἡ καθ'ὁμοίωσιν ἰδέα) a colui 
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che le ha generate (Simposio, VI, 1, 16) secondo lʼimmagine della sua immagine 
(κατ'εἰκόνα τῆς εἰκόνος ἑαυτοῦ, Symp. VI,1,24).  
Il modo migliore per preservare tale bellezza è metterla sotto la protezione della verginità: 
è così che la luce inestinguibile della castità (τὸ φῶς ἄσβεστον ἀνακαίεσθαι τῆς ἁγνείας) 
rimane sempre accesa nella carne (Simposio, VI, 2). 
Lʼoratrice propone poi unʼinterpretazione della parabola delle dieci vergini (Mt 25, 1- 
segg.)
195
 che necessita di essere esaminata nel dettaglio. Innanzitutto, la citazione del passo 
matteano le permette di muovere unʼaccusa verso un modello di verginità con cui Agata è 
in disaccordo: le cinque vergini «stolte», infatti, vengono assimilate a quelle che, pur 
avendo fatto la promessa (queste vergini sono definite αἰ ἐπαγγελλόμεναι, Simposio, VI, 2, 
23), si lasciano deconcentrare dalle vicende del mondo. 
Queste, come delle pittrici poco abili, riescono solo a dare vita ad unʼimmagine della virtù 
(τὸ εἴδωλον ἀρετῆς), non essendo capaci – a differenza delle altre, in cui sembra siano 
invece comprese le vergini uditrici del nostro Simposio – di conferire a tale virtù quella 
forma di verità che le appartiene. La frattura che si consuma tra i due gruppi di cinque 
vergini avviene, secondo lʼoratrice, in seguito allʼuso che viene fatto dei cinque sensi 
(definiti «porte della saggezza»): alcune li hanno mantenuti puri, altre non sono riuscite ad 
evitare che il peccato le contaminasse. Per Agata, dunque, colei che riesce a conservare 
caste le cinque vie della virtù «viene chiamata cinque vergini».
196
  
Una riflessione specifica, però, deve essere dedicata al modo in cui «le cinque vergini 
stolte» (coloro che, dunque, hanno sbagliato) vengono denominate. Il verbo ἐπαγγέλλομαι, 
riferito alle donne, è utilizzato nellʼepistola pastorale 1 Tim 2,10. Qui, in un contesto in cui 
viene approfondito il criterio in cui uomini e donne debbano pregare, si sostiene che sia 
doveroso per la donna adornarsi non di perle o altri suppellettili ma di opere buone, proprio 
come si addice a colei che «ha fatto professione di pietà» (ἀλλ' ὁ πρέπει γυναιξὶν 
ἐπαγγελλομέναις θεοσέβειαν δι' ἔργων ἀγαθῶν). Nella nostra opera, il termine era già stato 
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 Si vedano, a proposito, il lavoro di MARIN M., Ricerche sull'esegesi agostiniana della parabola delle 
dieci vergini, Quaderni di Vetera Christianorum 16, EdiPuglia, Bari, 1981; MARIN M., La parabola delle 
dieci vergini da Origene ai Cappadoci, in Origene e lʼAlessandrismo cappadoce (III-IV secolo), a cura di 
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τῆς αἰσθησεως ἁγνὰς ἀποκαταστῆσαι τῷ Χριστῷ φαντασίας, ἀφ'ἑκάστης αὐτῶν οἷα λαμπάδα την ὁσιότητα 
λάμπουσαν τρανῶς». 
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utilizzato da Talia (in Simposio, III,11,16) per indicare coloro che dicono di aver 
proclamato la continenza (ἐγκράτειαν ἐπαγγέλλεσθαι νομιζόμενοι) ma sono continuamente 
tentati dal Maligno. Per questa ragione, diceva Talia, Paolo ha concesso la possibilità di 
unirsi con le loro spose, al fine di non bruciare di passione. Nel sesto discorso (Simposio, 
VI, 2, 23) Agata ammonisce, con tono provocatorio, chi solennemente ha proclamato la 
verginità (αἰ ἐπαγγελλόμεναι) ma poi fa vanto del proprio stato di vita e si lascia 
facilmente distrarre. Il verbo comparirà, infine, sulla bocca di Virtù (Simposio, XI, 1,31) 
che, riassumendo gli argomenti delle dieci orazioni, dice che «non si può proclamare 
(ἐπαγγέλλομαι) di mantenersi puri e casti e poi lasciarsi contaminare dai peccati».  
Nel Simposio è indubbio che lʼuso di questo verbo debba essere collocato nellʼambito 
dellʼeredità culturale e teologica della Prima Epistola a Timoteo; tuttavia, sembra di 
distinguere già unʼevoluzione del significato di ἐπαγγέλλομαι in senso tecnico per denotare 
propriamente la professione della verginità. 
Il fatto che, nella nostra opera, esso indichi specificamente coloro i quali fanno la promessa 
di vivere della verginità ma, in seguito, compiono una diversione, mi sembra rievocare il 
simile uso che è riscontrabile nel canone 19 del concilio di Ancyra (314), fonte 
cronologicamente non troppo distante dalla data generalmente accettata per la stesura del 
Simposio (270-290). La sopraindicata norma conciliare si occupava, in sostanza, di 
disciplinare la penitenza delle vergini «cadute». Sembra, dunque, indicativo che il canone 
19 di Ancyra, proprio per indicare i vergini (uomini e donne) che si sono allontanati dalla 
loro promessa, non usi termini quali «ordine delle vergini» o semplicemente «vergini» ma 
faccia esplicitamente riferimento a «coloro che hanno proclamato la verginità» 
(ἐπαγγελλομένοι). Come nel Simposio, difatti, anche i padri conciliari di Ancyra, 
adoperano il verbo ἐπαγγέλλομαι proprio per qualificare coloro che, nonostante si siano 
esposte facendo la «promessa» di verginità, abbiano poi, in qualche modo, sbagliato e 
deviato dal loro cammino. 
Nella tradizione orientale più tarda, la parabola delle dieci vergini assurge ad immagine 
rievocativa della prassi battesimale. Marin, di fatto, afferma che «Cirillo di Gerusalemme e 
Gregorio di Nazianzo collegano il corteo nuziale della parabola alla processione che, nella 
notte pasquale, conduce i neobattezzati, λαμπάδες in mano, dal battistero alla chiesa».197 
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Ma la struttura di un tale corteo non è propriamente affine a ciò che narra Agata; tuttavia i 
rimandi che, in questa sezione del sesto discorso, potrebbero accennare ad un probabile 
contesto liturgico battesimale non sono da tralasciare.  
Per Gregorio di Nazianzo
198
 le lampade accese dopo il battesimo rinviano alle luci di cui 
sono provviste le anime verginali nel cammino verso lo sposo. Gregorio, dunque, sembra 
voler unire in maniera esplicita il corteo delle vergini alla processione dei neobattezzati: la 
στάσις di fronte allʼaltare è lʼanticipazione della gloria; la salmodia con la quale egli è 
accolto è lʼanteprima del canto degli inni (Ἡ ψαλμῳδία, μεθʼἧς δεχθησῃ, τῆς ἐκεῖθεν 
ὑμνῳδίας προοίμιον); le lampade che il neobattezzato accende ricordano il corteo che si 
dirige verso lo sposo
199
. Anche Cirillo di Gerusalemme, nellʼambito delle sue Catechesi 
pre-battesimali, sottolinea lʼattesa dei candidati allʼiniziazione battesimale: essi portano «le 
lampade del corteo nuziale, il desiderio della città celeste, il buon proposito e la speranza 
che lo accompagna». Del testo di Cirillo sorprende il collegamento tra la dottrina ricevuta 
da chi si appresta a ricevere il battesimo e le «corone celesti» che egli invita ad intrecciare 
con i fiori spirituali (Procat., I,1); inoltre, come nel discorso di Agata e (come vedremo in 
seguito) nellʼInno finale del Simposio, si ritorna sullʼimportanza del tema della veste 
(Procat., I,3) e delle lampade con cui si va verso la città celeste (Cirillo parla 
esplicitamente di «lampadeforia delle anime virginali» - Procat., I,2) ponendo lʼaccento sul 
significato escatologico a cui questi due elementi rimandano. 
Le vergini sagge, nella lettura di Agata, vigilano sullʼolio della lampada, in attesa 
dellʼarrivo dello sposo. La lampada è, inizialmente, interpretata come emblema del corpo e 
la fiamma rinvia alla luce della castità (Simposio, VI, 2). Più avanti, in Simposio, VI, 3, la 
castità viene avvicinata alla fede e la lampada (πεντάφωτος), intesa come la carne che 
lʼanima porta allo sposo nel giorno della risurrezione, fa risplendere proprio la sua fede 
attraverso i cinque sensi. In tal senso, viene ripreso il passo di Lc 12,49
200
: la terra sono i 
nostri corpi nei quali il Signore desidera che bruci il suo insegnamento. 
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Analecta Biblica 125, Editrice Pontificio Istituto Biblico, Roma, 1990, in particolare pp. 3 e seguenti.. 
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Lʼolio è inteso come giustizia e sapienza: se viene dallʼanima versato sul corpo, esso 
permette di elevare la luce della virtù verso lʼalto e, al contempo, di far risplendere le opere 
buone davanti agli uomini, in maniera tale che sia resa gloria al Padre che è nei cieli 
(Simposio VI,3). La vergine è consapevole dellʼeventuale ritardo dello sposo (così come si 
legge in Mt 25,6): lʼassopimento delle vergini, nella sesta orazione, descrive la morte e la 
notte, diviene il tempo del regno dellʼAnticristo durante il quale lʼangelo sterminatore 
passa di casa in casa (Es 11,4; 12,23 e 12, 29). Sarà in seguito al grido della voce 
proveniente dai cieli che le anime risorgeranno insieme ai corpi; queste, andando verso lo 
sposo, porteranno le lampade, ornate dalla φρόνησις e dalla σωφροσύνη. Per questo 
motivo, sostiene Agata, è necessario essere sempre vigili. 
 
Sono queste, o vergini belle, le orge dei nostri misteri, cerimonie con 
cui si viene iniziati misticamente alla verginità […]. Io sono la Sposa 
del Verbo e ricevo in dote lʼeterna corona dellʼimmortalità […]. 
Appartengo al coro celeste di Cristo che mi assegna il premio al 
seguito del re. Sono diventata la portatrice della lampada dalla luce 
inaccessibile e intono il canto assolutamente nuovo con lʼassemblea 
degli arcangeli per proclamare la nuova grazia della Chiesa. […] 
Andate dunque, nuova gioventù dei tempi nuovi, andate a riempire le 
vostre lampade di giustizia; è ormai tempo di svegliarmi e di andare 
incontro allo sposo.
201
 
 
Non si comprende bene cosa avvenisse durante questi incontri di iniziazione alla verginità. 
Agata li descrive come «ricompense delle lotte pure per la continenza» (Simposio VI,5). 
Adornate dai fiori «splendidi e sempre freschi della Sapienza» la vergine (in questo caso 
lʼoratrice parla in prima persona) diventa «portatrice di una lampada dalla luce 
inaccessibile» e intona un canto «assolutamente nuovo». Se le cosiddette «orge dei 
misteri»
202
 (τὰ ὄργια μυστηρίων) siano un rimando al rito battesimale che, in questo caso, 
sembrerebbe essere riservato a chi si conserva casto, non è ben chiaro. Tuttavia, oltre alle 
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assonanze riscontrate con Gregorio e Cirillo, la processione delle vergini lucefore del VI 
discorso (a cui fa da eco anche lʼInno finale) presenta ulteriori similitudini anche con le 
sette vergini lucefore vestite di bianco delle assemblee quintillianiste di cui ci informa 
Epifanio (Pan. 49,2,3- ed. Holl, 241,4-11).
203
  
 
3.8 Il discorso di Procilla 
 
Il settimo discorso, pronunciato da Procilla
204
, è congegnato secondo unʼimpostazione che 
intende encomiare la verginità non da un punto di vista umano ma traendo ispirazione da 
Colui che ha a cuore le vergini
205
 (ἀλλ' εἰς αὐτὸν ᾧ μέλομεν). Lʼoratrice, a termine del suo 
intervento, chiederà che gli esercizi dei discorsi sulla castità siano trascritti su una stele 
(Simposio, VII, 9, 16-17).
206
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II/1, Morcelliana, Brescia, 1997, p. 338: «La grande diffusione dellʼomelia nella letteratura cristiana fu, 
dunque, facilitata dal diffondersi della stenografia, sia per la composizione di opere letterarie sia per i 
documenti pubblici. A partire dal secondo secolo la stenografia è attestata in alcuni papiri egiziani. 
Probabilmente alcuni resoconti degli Atti dei Martiri furono stenografati, e questo permise la loro 
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L’orazione è sviluppata a partire dall’esegesi analogica di Cantico dei Cantici (Ct 2,2; 4,9-
12; 6,7) e si conclude con l’interpretazione di Sal 44. Sebbene il testo sembri limitarsi ad 
una lode della verginità come immagine della Chiesa, «fidanzata ed eletta», e, dunque, 
apparentemente, lasci poco spazio per l’individuazione di riferimenti al ruolo delle vergini 
nella Chiesa, pare indicativo che Procilla qualifichi il gruppo delle vergini come «coro e 
ordine delle vergini» e sottolinei che esse occupano il secondo posto, subito dopo la 
Fidanzata (la Chiesa). 
L’ordine, il coro santo, delle vergini207 (τὸ τάγμα καὶ τὸν χορὸν τὸν ἅγιον τῶν παρθένων, 
Symp. VII, 3,12) sarà il primo a vedere il Padre e ad entrare nella stanza nuziale durante 
                                                                                                                                                                                
conservazione fino al successivo momento della trascrizione in forma più letteraria; alcuni 
conservarono,però, l'originaria forma stenografica. A partire dal quarto secolo l'attività degli stenografi 
ufficiali al servizio della Chiesa è bene attestata: essi si trovavano al seguito dei Padri conciliari, registrando 
le loro discussioni, o erano impiegati nei casi di dibattiti pubblici con gli eretici. Ma soprattutto gli stenografi 
erano impiegati, spesso su richiesta degli stessi oratori, in occasione delle omelie: il predicatore voleva che 
essi registrassero le sue parole, per poi rivedere la registrazione stessa e pubblicarla in forma di trattato, 
oppure erano alcune persone del pubblico ad essere particolarmente interessate alle parole dell'oratore. 
Gregorio di Nazianzo, ad esempio, ricorda esplicitamente gli stenografi sempre presenti alle sue orazioni. 
L'omelia, di solito costituita dal commento ad un passo scritturistico, ebbe amplissima diffusione nel quarto 
secolo, rappresentandone uno dei generi letterari più significativi; essa è stata definita come «i mass-media 
dellʼantichità cristiana» . 
207
 Si confronti ELM S., Virgins of God, Virgins of God. The Making of Asceticism in Late Antiquity, 
Clarendon Press, Oxford,1994, pp. 96-100 e 177-178. La studiosa fa riferimento al ruolo di Lampadion 
nellʼambito della comunità monastica di Macrina (Grégoire de Nysse, Vie de Sainte Macrine, 29, SCh.178, 
pp. 236-239). Questa, infatti, dirige il χορός delle vergini e come leader conosce meglio delle altre le ultime 
volontà e disposizioni di Macrina in merito al suo funerale. Secondo Elm, che propone di non intendere 
«coro» semplicemente come gruppo di vergini dedito ad una funzione cerimoniale (in questo caso, il canto 
durante la cerimonia funeraria di Macrina), il titolo «diaconessa» a lei attribuito sta ad indicare, 
sottolineandola, l'importanza del ruolo occupato dalla donna nell'ambito del coro delle vergini. Teodoreto, 
poi, in Storia Ecclesiastica 3,14, parla di Publia come διδάσκαλος del χορός. In questo caso χορός potrebbe 
significare sia «gruppo delle vergini consacrate» che vivono nella casa di Publia sia il «coro» stesso che esse 
formano quando cantano i salmi durante gli uffici divini. Particolare attenzione, inoltre, merita il caso di 
Theosebeia. Per lungo tempo si è pensato che ella fosse la moglie di Gregorio Nisseno. La fonte più 
importante per avere informazioni su questa donna è Gregorio di Nazianzo. In Ep. 197 egli consola Gregorio 
di Nissa per la morte di Theosebeia e la definisce in questa sede σύζυγος di Gregorio. Secondo Ramelli, il 
termine significa «collega» e non «moglie». Come sua sorella Macrina, Theosebeia si consacrò alla verginità 
e visse anche nel monastero di Macrina. Dall'Epistola 197 e dagli Epigrammi 161 e 164 di Gregorio 
Nazianzeno si evince che la donna fosse considerata un supporto per le «pie donne» e una «confidente delle 
donne» (Ep. 197,5). Sembra dunque che sia lei la «presbitera» e la «responsabile del coro (χορός) delle 
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l’età del riposo. Questo beneficio, precisa Procilla, è possibile perché in vita la vergine ha 
recato la sua testimonianza (si noti lʼutilizzo del verbo μαρτύρομαι), dimostrando di 
affrontare il combattimento olimpico per la castità (Simposio, VII, 3, 14-17). Purtroppo, 
questo rapido accenno a quello che in seguito verrà chiamato «martirio bianco» delle 
vergini non viene poi ulteriormente sviluppato
208
; tuttavia, la vita terrena delle vergini (e il 
ruolo che, secondo Procilla, esse detengono) viene spiegata da un’ulteriore delucidazione. 
«Chiaramente sono molte le figlie della Chiesa (Πολλῶν οὐσῶν δηλονότι τῆς ἐκκλησίας 
τῶν θυγατέρων, Simposio, VII, 3, 29-30), tuttavia una sola è ai suoi occhi lʼunica, lʼeletta, 
la più onorata sopra tutte le altre, e corrisponde allʼordine delle vergini». È questo, infatti, 
che occupa il primo posto. Tra quelle che vengono definite come «le molte figlie che in 
maniera evidente fanno parte della Chiesa», possiamo scorgere un nesso agli altri gruppi 
femminili riconosciuti, come le vedove o le diaconesse? 
Era possibile ricavare dallʼanalisi di Tallusa (discorso V) lʼidea di attribuire un posto 
privilegiato alle vergini rispetto alle vedove. Di fatto, la quinta oratrice aveva sostenuto che 
l’altare di bronzo fosse il simbolo della «cerchia delle vedove» (γερουσία καὶ περίβολος 
τῶν χηρῶν), mentre l'altare d’oro rappresentava coloro che vivono nella verginità (ταῖς ἐν 
παρθενίᾳ […] τῷ ἀκηράτῳ χρυσῷ τὰ ἄσηπτα συνουσίας σώματα κατησφαλισμέναις). 
Tra il 374 e il 375 Basilio scriverà al collega Anfiloco di Iconio delle lunghe lettere su 
argomenti pertinenti questioni di disciplina ecclesiastica. Circa sessant’anni dopo il 
Concilio di Ancyra (314), quindi, il vescovo di Cesarea di Cappadocia ritornerà sul tema 
delle vergini «cadute» affermando, in Ep. 199, 18, 9, che bisogna rivedere la disciplina 
ecclesiastica su questo argomento, dal momento che «la Chiesa era ormai diventata più 
forte e che l’ordine delle vergini (τάγμα τῶν παρθένων) era molto cresciuto».  
Secondo Susanna Elm, dalle parole di Basilio è possibile dedurre che, all’epoca del padre 
cappadoce, l’ordine delle vedove fosse inferiore a quello delle vergini.209 La cosa più 
sorprendente è che sembra possibile trarre le stesse conclusioni dal Simposio di Metodio 
                                                                                                                                                                                
vergini» a cui allude Gregorio Nisseno (Ep. 6, Ad Ablabium) e a cui fa riferimento anche in Ep. 18.5. Si veda 
(sulla figura di Theosebia) il commento alle lettere in SILVAS A. M.s, Gregory of Nyssa: The Letters, 
Supplements to Vigiliae Christianae 83, Brill, Leiden 2007. 
208
 Il tema del cosiddetto «martirio bianco» e dellʼassociazione tra vita monastica e martirio «senza sangue» 
diverrà, nel IV secolo, molto popolare. Si pensi, ad esempio, alla testimonianza su Antonio riportata da 
Atanasio: «Cessata la persecuzione, durante la quale il beato vescovo Pietro subì il martirio, Antonio tornò di 
nuovo nella sua dimora dove, ogni giorno, testimoniava con ardore la sua coscienza e combatteva le battaglie 
della fede (καὶ ᾗν ἐχεῖ καθ'ἡμέραν μαρτυρῶν τῇ συνειδήσει).  
209
 ELM S., Virgins of God, cit., pp. 139-140. 
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che però, se accettiamo come data di composizione il periodo che va dal 270 al 290, 
iniziava a descrivere questo fenomeno (perlomeno allʼinterno della sua comunità) quasi un 
secolo prima. Nella comunità di Metodio forse si stava definendo un ordine delle vergini 
che iniziava ad assumere dignità superiore a quello delle vedove? Un dato sembra essere 
certo: l’evoluzione delle comunità cristiane, costellazioni di differenti mentalità e culture, 
non fu contrassegnata da un processo sincronico e univoco e anche il Simposio pare sia 
unʼopera testimone che ci permette di propendere per questo tipo di lettura e di visione. 
Il τάγμα καὶ τὸν χορὸν τὸν ἅγιον τῶν παρθένων appartiene, dunque, secondo la lettura che 
viene data da Procilla, ad una schiera privilegiata: le vergini devono interessarsi 
dellʼabbellimento interiore che è costituito da pietre preziose e variegate come la libertà (ἡ 
ἐλευθερία), la grandezza dʼanimo (ἡ μεγαλοφροσύνη), la sapienza (ἡ σοφία) e lʼamore (ἡ 
ἀγάπη).210 Tale decorazione, è bene sottolinearlo, non è descritta come esito di una rigida 
obbedienza ad una serie di prescrizioni e di privazioni; al contrario, la vergine diviene 
«bella» in virtù di un incremento (e non di una decrescita) delle sue qualità, tutte legate dal 
tema di un rinnovamento che si potrebbe definire «spirituale e mentale». 
Tuttavia, dice Procilla, e qui pare di scorgere unʼultima definitiva battuta polemica contro 
il discorso di segno (apparentemente) elitario proferito da Marcella, la promessa finale non 
sarà ottenuta solo dalle vergini a discapito della moltitudine di fedeli: le vergini 
accompagneranno il Signore nel riposo dei secoli futuri come in una specie di stanza 
nuziale perché hanno recato la testimonianza (ἐμαρτύρησαν)211. 
Tuttavia, non solo le vergini raggiungeranno la promessa (ἡ ἐπαγγελία), «sarebbe come 
disconoscere che ci saranno delle tribù (αἰ φυλαὶ, utilizzato forse nel senso di “comunità”), 
famiglie/gruppi (αἰ πατριαί) e ordini (τὰ τάγματα) secondo la misura della fede»212. 
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 METODIO DʼOLIMPO, Simposio, VII, 2, 18-19. 
211
ZORZI S. B., The Use of the Terms ἁγνεία, παρθενία, σωφροσύνη and ἐγκράτεια, in the Symposium of 
Methodius of Olympus, cit., p. 157. Zorzi sostiene che le vergini cui allude Procilla siano consapevoli di 
essere protagoniste del cosiddetto «martirio bianco».  
212
 METODIO DʼOLIMPO, Simposio, VII, 3, 3-5. La concezione dei diversi livelli della fede pare sia un 
richiamo a Rm 12,6. Si noti che Metodio utilizzerà tali categorie, in riferimento al fatto che Gesù – 
rispondendo ai Sadducei - sostenne che gli uomini che beneficeranno della resurrezione saranno come angeli, 
in De res. I,49: «μὴ τάγμα ἐν καὶ μία σύστασις καὶ φυλή καὶ πατρία τῶν ἀθανάτων». Anche in questo passo 
viene sottolineato che tutti avranno l'accesso alla resurrezione, sebbene questa sia concepita in maniera 
differente a seconda degli ordini, delle specie e delle stirpi (a cui gli angeli – qui definiti «esseri immortali» - 
appartengono). 
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Il discorso di Procilla intorno alla Chiesa è ben equilibrato: la Chiesa non è solo 
immaginata come un gruppo di vergini ma è intesa in modo più sviluppato. Allʼinterno di 
questa unità le vergini sono lʼinsieme più onorato, ma non lʼunico. Come si legge in Sal 
44, la schiera di vergini ha come compito accompagnare da vicino, in seconda posizione, la 
Sposa che è la Chiesa che ha abbracciato la vita di castità. Il termine «castità», come 
stiamo via via scoprendo, nellʼopera di Metodio non implica meramente una valenza 
sessuale: è un concetto più esteso che abbraccia in sé la tensione di mente anima e corpo 
verso Dio, ma che si svolge, per ora, nella dimensione temporale che è protesa verso la 
parusia di Cristo. È possibile ravvisare in questo discorso lʼabbozzo di una ecclesiologia 
(estremamente snellita): la Chiesa è composta dalla moltitudine dei credenti e ognuno 
riceverà onori diversi. Tuttavia, al di là della singolarità degli individui, Procilla sembra 
avere a cuore lʼintegrità della Chiesa come comunità e propone lʼausilio della schiera delle 
vergini per preservare la sua incorruttibilità. È come se si volesse dire che le vergini 
accompagnando da vicino la sposa, dovessero vivere in essa, a contatto dunque con i 
fedeli; proprio in questo contesto, le vergini fronteggiavano «i crudeli tormenti dei piaceri, 
le paure, i dolori, e le altre prove inflitte dalla malvagità umana».
213
 È nella vita reale, 
dunque, e non uscendo fuori da essa, che le vergini recheranno la loro testimonianza 
(μαρτυρία). 
 
3.9 Il discorso di Tecla 
 
Cosmologia, astronomia, esegesi scritturistica, teodicea e difesa del libero arbitrio, sono 
alcuni degli argomenti che ritroviamo nel discorso di Tecla, il più lungo del Simposio. 
Cercheremo quindi di indicare le plurime e complesse tematiche su cui dibatte lʼottava 
oratrice; tuttavia, è opportuno dedicare maggiore attenzione allʼinterpretazione che viene 
proposta a partire dalla lettura di Ap 12, 1-6: «la donna rivestita del sole con la luna sotto i 
piedi» viene assimilata alla Chiesa e questa, a sua volta, è letta come il simbolo delle 
vergini (Simposio, VIII, 4).  
Il coro delle vergini, secondo le parole di Tecla, dovrà seguire come modello la Madre che 
dà alla luce il figlio maschio, in modo tale da essere in grado di entrare nella camera 
nuziale con essa e mostrare le lampade (Simposio, VIII, 12, 6 e segg.)
214
.  
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 METODIO DʼOLIMPO, Simposio, VII, 3, 14-17. 
214
 La bibliografia relativa alla ricezione dell'Apocalisse canonica nella Chiesa antica è difficile da domare 
nella sua vastità; si rimanda ad alcuni studi: IRMSCHER J., La valutazione dell’Apocalisse di Giovanni nella 
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Lʼorazione di Tecla è integralmente concepita a partire dalla centralità che Tecla, 
«accordata interiormente a guisa di cetra»
215
, è protagonista indiscussa nel giardino di 
Virtù: con pertinenza affronterà lʼincarico di condurre le vergini, come attraverso un canto, 
nei meandri dei significati reconditi delle Scritture. La metafora musicale presente fin 
dallʼesordio dellʼottavo discorso ritornerà, nuovamente sulla bocca della nostra oratrice, 
nella sezione finale del Simposio, dove sarà proprio lei che, incoronata vincitrice 
dellʼagone letterario e divenuta corifea del coro delle vergini, eleverà un «inno di azione di 
grazie al Signore» (στάσας ὑπὸ τὴν ἄγνον εὐχαριστήριον πρεπόντως ὕμνον ἀναπέμψαι τῷ 
κυρίῳ)..  
La Tecla del Simposio è una vera e propria διδάσκαλος; Virtù, nel prologo al discorso VIII, 
dice che, oltre alla sapienza evangelica e teologica (sulle quali è stata istruita direttamente 
da Paolo), Tecla non sia seconda a nessuno in filosofia e nella cultura scolastica 
(φιλοσοφίας τε γὰρ τῆς ἐγκυκλίου καὶ παιδείας οὐδενὸς ὑστερήσεις). É molto significativo 
che l’autorità di maestra attribuita a Tecla sia legittimata dal fatto che non solo venga 
qualificata dallʼattribuzione di ampie conoscenze filosofiche ma, viene detto che la donna 
abbia persino frequentato un vero e proprio ciclo di studi (ἡ ἐγκυκλίος παιδεία)216. 
Sappiamo da Eusebio (Storia ecclesiastica, VI, II, 7) che Origene, fin da piccolo, si era 
dedicato allo studio della «scienza sacra» grazie alla premura del padre che al normale 
ciclo di studi (ἡ τῶν ἐγκυκλίων παιδεία) affiancò anche un attento studio delle Scritture.  
La Tecla del Simposio sembra, pertanto, poter vantare il medesimo curriculum che Eusebio 
attribuisce all’Alessandrino e che, in teoria, sembrava solo appannaggio degli uomini, 
sebbene non mancano casi di donne (che sguendo Hemelrijk possiamo definire matronae 
doctae
217
) con un curriculum scolastico di alto livello. Il discorso relativo allʼistruzione, 
comʼè risaputo, fu oggetto di unʼampia riflessione e di un accurato dibattito presso i 
                                                                                                                                                                                
Chiesa antica, in «Augustinianum» 29, 1989, pp. 171-176; MAZZUCCO C., L’Apocalisse: testimonianze 
patristiche e risonanze moderne, in La fine dei tempi. Storia e escatologia, a cura di NALDINI M., Fiesole, 
1994, pp. 9-23; NORELLI E,, Profezia e politica nella ricezione antica dell'Apocalisse: Ippolito e Vittorino 
di Petovio, in Annali dell'Istituto Storico Italo-Germanico di Trento, XXV, 1999, pp. 315-346. 
215
 METODIO DʼOLIMPO, Simposio, VIII, 1.  
216
 MARROU H. I ., Histoire de l’éducation dans l’antiquité, Éditions du Seuil, Paris, 1948, pag. 244 e segg.; 
MARROU H. I., Saint Augustin et la fin de la culture antique, Paris, 1938, pp. 211-236; MORGAN T., 
Literate Education in the Hellenistic and Roman Worlds, Cambridge University Press, Cambridge ,1998 (in 
particolare rimando alle pp. 50-89). 
217
 HEMERLIJK E. A., Matrona Docta. Educated Women in the Roman Elite from Cornelia to Julia Domna, 
Routledge, Routledge, London, 1999. 
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cristiani. Basti, infatti, pensare al Discorso ai giovani
218
 di Basilio o a ciò che dice 
Gregorio di Nissa riguardo allʼeducazione della sorella Macrina, di cui tratteremo nel 
prossimo capitolo. Basilio non esclude che il percorso educativo dei giovani preveda anche 
un raffronto con i poeti e con la tradizione classica; tuttavia, il vescovo di Cesarea 
prescrive il metodo e lʼapproccio che gli studenti devono avere nei confronti della cultura 
pagana. Come le api che conoscono tutti i fiori ma da questi traggono solo il necessario per 
la lavorazione, così gli studenti cristiani devono attingere dalla cultura pagana solo ciò che 
è ritenuto utile ai fini protrettici (Discorso ai giovani, 4).
219
 
Gregorio di Nissa, invece, escluderà del tutto per la giovane Macrina lʼeducazione 
improntata ai classici pagani. Istruita direttamente dalla madre, la giovane
220
 (anch’essa 
definita novella Tecla e διδάσκαλος), venne educata tra le mura domestiche e il suo 
programma di istruzione non prevedeva di proposito lʼaccesso alla cultura profana (ἡ 
ἐγκυκλίος παιδεία). Secondo Gregorio, le opere di poeti, commediografi e tragediografi 
avrebbero potuto distrarre la giovane con pensieri poco convenienti alla sua persona. La 
piccola Macrina, dunque, impiantò il suo apprendimento principalmente sulla 
frequentazione delle Sacre Scritture e del Salterio: le passioni della tragedia, le indecenze 
della commedia e le cause che scatenarono la guerra di Troia avrebbero potuto istruire solo 
nature influenzabili e deboli; Macrina, invece, si rivolse alla Scrittura ispirata da Dio e 
proprio grazie a questo, risuonava nella casa, ad ogni ora, la salmodia che ella 
instancabilmente intonava
221
. Ma torniamo al discorso pronunciato da Tecla. 
La verginità, anche per lʼottava oratrice, è un ἐπιτήδευμα sublime e meraviglioso, il bene 
superiore tra tutti quelli che derivano dalla virtù. Al fine di comprendere il suo potere e 
quali sono i frutti che riesce a far maturare, Tecla, tramite unʼinsolita (e non del tutto 
congrua) etimologia (frutto di un gioco di parole), asserisce che essa (παρθενία) diventi, 
tramite lʼeliminazione di una sola lettera, παρθεία (divinità). La verginità, dunque, 
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 BASILIO, Oratio ad adolescentes. Discorso ai giovani, con la versione latina di BRUNI L., a cura di 
NALDINI M., Nardini, Firenze, 1984. 
219
 Claudio Moreschini nel suo Introduzione a Basilio il Grande, Morcelliana, Brescia, 2005, scrive che il 
discorso ai giovani sia «un’opera per certi versi inconcludente. La sua logica spesso è debole», p. 96. 
220
 Si veda URBANO A. P., The Philosophical Life: Biography and the Crafting of Intellectual Identity in 
Late Antiquity, The Catholic University of America, Washington D.C., 2013. 
221
 Ibidem: «Αἰσχρὸν γὰρ ᾤετο καὶ παντάπασιν ἀπρεπὲς ἢ τὰ τραγικὰ πάθη, ὅσα ἐκ γυναικῶν τὰς ἀρχὰς καὶ 
τὰς ὑποθέσεις τοῖς ποιηταῖς ἔδωκεν, ἢ τὰς κωμικὰς ἀσχημοσύνας ἢ τῶν κατὰ τὸ Ἴλιον κακῶν τὰς αἰτίας 
ἁπαλὴν καὶ εὔπλαστον φύσιν διδάσκεσθαι, καταμολυνομένην τρόπον τινὰ τοῖς ἀσεμνοτέροις περὶ τῶν 
γυναικῶν διηγήμασιν. Ἀλλ'ὅσα τῆς θεοπνείστου γραφῆς εὐληπτότερα [...]». 
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praticata da chi compie i suoi incorrotti misteri di iniziazione (αἱ ἄφθοροι τελεταί222), è 
intesa come lʼelemento che, più di tutti, è in grado di avvicinare lʼumanità alla divinità 
(Simposio, VIII, 1, 5-11). 
Durante la vita, questʼultima intesa come una πανήγυρις (che, a detta di Tecla, è così  
definita «secondo quanto viene attestato dai saggi») e come un dramma della 
rappresentazione della Verità, le vergini devono opporsi ai nemici, che – secondo lʼoratrice 
- sono il diavolo e i demoni
223
. Questi sembrano essere assimilati a coloro i quali, 
nellʼambito della stessa scelta di vita delle vergini a cui lʼoratrice si rivolge, hanno fatto 
indebolire le ali della temperanza (σωφροσύνη) e, così, trasportati verso il basso dal 
disfacimento dei corpi (φτορὰ τῶν σομάτων), si sono lasciati affascinare dalle delizie 
dellʼerrore (Simposio, VIII, 1, 15-27). Tecla contrappone coloro i quali (οἱ) hanno smarrito 
le ali e rimangono scartati dai «misteri del dramma della verità» e quelle (αἱ) che, invece, 
ammirano (come veniva detto nel prologo dellʼopera) i λειμῶνες τῆς ἀφθαρσίας (Simposio, 
VIII, 2, 8-9). Sono queste ultime che, per raggiungere il premio del mondo celeste, sono 
pronte a morire e ad affrontare le torture con animo indifferente (Simposio, VIII, 2, 13 e 
segg.). Secondo Tecla, infatti, sarà chi si è mantenuto vergine per Cristo a ricevere, dopo il 
segnale di partenza, il premio per la lotta e la corona con i fiori dellʼimmortalità. Saranno, 
pertanto, le vergini – che durante la vita non vedono che delle ombre della giustizia, della 
moderazione, dellʼamore, della conoscenza e di tutto ciò che fiorisce dalla sapienza - a 
raggiungere quei luoghi in cui è possibile scoprire «la prudenza, la forza, la capacità di 
conoscere e di apprendere» (Tecla fa riferimento al passo di Bar 3,14 e segg., citandolo 
come attribuito a Geremia). In questo luogo, le vergini raccoglieranno il λόγος delle virtù e 
intrecceranno armoniose danze (Simposio, VIII, 3, 27-36).  
È necessario, «ora» (νῦν), che le vergini (definite «figlie della moderazione senza 
macchie», σωφροσύνης ἀχράντου θυγατέρες) indirizzino i loro sforzi verso la pienezza 
della vita che il regno dei cieli riserva. Tecla, quasi come una preghiera e di esortazione, 
prega le donne, per la gloria della castità (δόξα τῆς ἁγνείας), ad essere con buona volontà 
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 Si ricordi che in Simposio, VI, 5, 1-7 Agata parla delle orge dei misteri (τὰ ὄργια μυστηρίων) e di 
cerimonie di iniziazione mistica alla verginità (τῶν ἐν παρθενίᾳ μυσταγωγηθέντων αἱ τελεταί); la vergine, 
viene detto, sposandosi al Verbo, riceve in dono la corona eterna dell'incorruttibilità (τὸν ἀΐδιον τῆς 
ἀφθαρσίας προῖκα λαμβάνω στέφανον). 
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 Secondo Agata (Simposio, VI, 1) il diavolo e gli angeli del suo seguito (interpretati come gli amanti che 
hanno corrotto Gerusalemme, Ger 3,1) tramano per far piombare nell'adulterio le anime di coloro che si sono 
consacrati al Signore.  
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in comunione di pensiero con quelle che le hanno anticipate (εἰς τὴν αὐτὴν δόξαν τῆς 
ἁγνείας καὶ ὑμεῖς προθύμως ταῖς πρὸ ὑμῶν συνφρονήσατε)224 e, dunque, a serbare scarsa 
considerazione per la vita presente. 
Le vergini, come la Madre che partorisce il bambino maschio, non devono essere 
spaventate dal serpente ma occorre che facciano splendere la verginità anche quando 
vivono le afflizioni. Proprio a questo punto, la nostra oratrice afferma che bisogna avere il 
coraggio di comprendere il significato della Parola, riponendo la propria fiducia in colui 
che invita ad indagare le Scritture (ὄμως τολμητέον, πιστεύσασαν τῷ κελεύσαντι τὰς 
γραφὰς ἐρευνᾶν, Simposio, VIII, 4,43-44).225 Tecla, dunque, reciterà dapprima il passo 
scritturistico di Ap 12, 1-6 e, poi, tramite un singolare approccio esegetico, si lancerà nella 
sua lunga e intensa interpretazione. 
Al testo dellʼApocalisse, dunque, è necessario prestare il primo sguardo: 
 
Nel cielo apparve poi un segno grandioso: una donna vestita di sole, 
con la luna sotto i suoi piedi e sul suo capo una corona di dodici stelle. 
Era incinta e gridava per le doglie e il travaglio del parto. Allora 
apparve un altro segno nel cielo: un enorme drago rosso, con sette 
teste e dieci corna e sulle teste sette diademi; la sua coda trascinava 
giù un terzo delle stelle del cielo e le precipitava sulla terra. Il drago si 
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 METODIO DʼOLIMPO, Simposio, VIII, 4, 1-4. È significativo che lʼoratrice nellʼambito della sua 
disamina si rivolga sempre esplicitamente, invitandole ed esortandole, alle vergini come ad un gruppo 
riconosciuto. Ancora più significativo è che pare si faccia ivi riferimento ad un non meglio identificato 
gruppo di vergini che pare abbia preceduto l'attuale gruppo. Non si capisce se Tecla faccia riferimento alla 
nutrita schiera di vergini che la tradizione cristiana poteva già vantare oppure ad un reale gruppo di donne 
dedite all'ascesi che il lettore del Simposio avrebbe facilmente potuto individuare. Lʼinterrogativo rimane, 
dunque, aperto, dal momento che non pare sia possibile – viste l'assenza di prove che ci indirizzino verso uno 
o l'altro senso - provare con certezza nessuna delle due opzioni. 
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 Il passo, così impostato, richiama Gv 5,39. Tuttavia, oltre allʼimportanza che esso riveste in relazione al 
fatto che la necessità di studiare/indagare le Scritture sia sancita da una donna e oltre al significato che una 
tale affermazione possa rivestire nell'ambito dellʼistruzione femminile, possiamo chiederci se la persona (a 
cui bisogna prestare fede) che invita le vergini a scrutare i testi sacri possa rappresentare una figura reale o un 
maestro nellʼambito della cerchia delle donne (in questo caso si potrebbe pensare al magistero dello stesso 
Metodio). VAN DER PAVERD F., Confession (exagoreusis) and Penance (exomologesis) in De Lepra of 
Methodius of Olympus, (secondo lo studioso Metodio esercitò il suo magistero in Licia e Panfilia); DUJCEV 
I., L’oeuvre de Méthode d’Olympe De Libero Arbitrio et les discussions entre orthodoxes et hérétiques, in 
«Balcanica» 8, 1977, pp. 115-127. (lʼautore propone di pensare a Metodio come un maestro che insegnava 
filosofia in circoli privati). 
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pose davanti alla donna che stava per partorire per divorare il bambino 
appena nato. Essa partorì un figlio maschio, destinato a governare 
tutte le nazioni con scettro di ferro, e il figlio fu subito rapito verso 
Dio e verso il suo trono. La donna invece fuggì nel deserto, ove Dio le 
aveva preparato un rifugio perché vi fosse nutrita per 
milleduecentosessanta giorni. 
 
Quasi come se ubbidisse ad un procedimento scolastico, Tecla inizia a scomporre e a fare 
chiarezza sugli enigmi del testo partendo dalla prima parola. La «donna». Essa è, secondo 
Tecla, la chiara raffigurazione della Chiesa; questa, simile alle vergini che si dirigono 
verso le nozze, gode di una bellezza autentica e incorrotta. Alla Chiesa sono stati attribuiti 
col tempo nomi vari: Gerusalemme, la Sposa, il monte Sion, il Tempio o il Tabernacolo di 
Dio. Comunque la si chiami, la Chiesa riceverà i suoi figli che, rigenerati da lei tramite il 
battesimo, le andranno incontro dopo la resurrezione (Simposio, VIII,5). La frase che segue 
(«i suoi piedi sono posti sulla luna») richiede un accurato sforzo esegetico alla nostra 
oratrice. Difatti, ella propone di pensare che con questa frase si voglia lasciare intendere 
che la Chiesa si appoggi sulla fede di coloro che si sono purificati dalla corruzione tramite 
lʼacqua battesimale (τῷ λουτρῷ) perché lʼimmagine della luna rinvia allʼacqua tiepida. 
Tecla insiste sul ruolo di madre che è proprio della Chiesa; questa, proprio grazie alla sua 
femminilità, riceve un ruolo di primo piano: 
 
la Chiesa […] è nelle doglie perché deve generare alla vita spirituale 
(τοὺς πνευματικούς) coloro che hanno solo la vita naturale (τοὺς 
ψυχικοὺς): in questo senso è nostra madre. Una donna, dopo aver 
ricevuto il seme maschile, che non ha ancora forma, passato un periodo 
di tempo mette al mondo un uomo perfetto; analogamente si potrebbe 
dire che anche la Chiesa genera sempre coloro che accorrono al Verbo, li 
forma a immagine e somiglianza del Cristo, al fine di renderli, trascorso 
il dovuto tempo (περιόδοις χρόνων), cittadini di quelle eternità beate 
(πολίτας τῶν μακαρίων αἰώνων). 
 
A questa analogia segue poi unʼulteriore spiegazione che ci fornisce utili informazioni in 
relazione a come veniva celebrato, secondo il racconto di Tecla, il rito battesimale. La 
Chiesa presiede al bagno battesimale in quanto è la madre di coloro i quali vengono 
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«bagnati»; il «bagno» è detto «luna»
226
 perché quelli che sono rigenerati brillano di una 
luce nuova e, dunque, vengono chiamati «nuovi illuminati»: la Chiesa è colei che rivela 
loro il «plenilunio spirituale» durante il «periodo della Passione» e della «anamnesi 
nuova», fino a quando la luce radiosa e perfetta del grande giorno (ἡ μεγάλη ἡμέρα) appare 
allʼorizzonte (Simposio, VIII, 6, 15-22). 
È chiaro che lʼoratrice piuttosto che diffondere informazioni concrete sullo svolgimento 
della prassi liturgica battesimale stia qui fornendo unʼesegesi teologica di tale sacramento. 
Tuttavia, è possibile rintracciare nel suo discorso alcuni riferimenti che sembrano 
applicabili ad una situazione reale di cui, a quanto pare, la vergine era a conoscenza. Per 
quel che concerne la problematica questione relativa allʼattestazione del battesimo come 
parte integrante della liturgia notturna dellʼanamnesi del periodo della passione (del 
Signore) gli studiosi hanno espresso teorie piuttosto discordanti. 
Bradshaw, rispetto ad altri studiosi che situano già nel III secolo la preferenza della 
celebrazione del battesimo durante la notte di Pasqua
227
, ha affermato che 
 
Prior to the middle of the fourth century preference for paschal baptism 
seems to have been merely a local custom of the Roman and North 
African churches, and long before the fourth century drew to a close there 
is clear evidence that in many parts of the ancient world other festivals in 
the liturgical year were challenging the exclusive claim of the paschal 
season – and indeed may always have done so – to say nothing of signs 
of the continuing acceptance of the legitimacy of baptisms at any time of 
the year.
228
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 Sarebbe opportuno cercare di comprendere appieno il significato che Tecla attribuisce alla luna che 
diventa, nella sua disamina, metonimia del battesimo. Il valore legato alla luna è polivalente e pregno di 
significati e di rimandi simbolici differenti. Legato alla sfera femminile ma riletto in chiave negativa, ad 
esempio, lo si ritrova in Pseudo-Clemente, Omelie, III, 22-24: la compagna di Adamo, di natura femminile e 
quindi inferiore rispetto a lui, è paragonata alla luna che è inferiore al sole come la sostanza rispetto 
all'accidente.  
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 TALLEY T., The Origins of the Liturgical Year, The Liturgical Press, Collegeville, MN, 1986; 
WAINWRIGHT G., The Baptismal Eucharist before Nicea, in «Studia Liturgica» 4, 1965, pp. 9-36, si veda 
in particolare p. 10. 
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 BRADSHAW P., “Diem baptismo sollemniorem”: Initiation and Easter in Christian Antiquity, in Living 
Waterr, Sealing Spirit. Readings on Christian Initiation, edited by MAXWELL J. E., The Liturgical Press, 
Collegeville, MN, 1995, p. 147. 
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Al fine di valutare lʼaffermazione di Bradshaw conviene, dunque, richiamare quelle fonti 
che testimoniano lʼusanza della celebrazione del rito battesimale durante la notte di 
Pasqua. I due testi, a cui potrebbe essere aggiunto anche il Simposio metodiano, che 
segnalano questa prassi sono il Commentarium in Danielem, attribuito a Ippolito e il De 
baptismo (19,1) di Tertulliano. Ora, mentre è possibile attribuire la paternità di 
questʼultima opera a Tertulliano e situarne la composizione durante il suo periodo cattolico 
(tra il 200 e il 206)
229
, la questione è ben più delicata per quel che riguarda il Commento a 
Daniele di Ippolito (che Bradshaw – nel suo contributo del 1995 – pare ascrivere, senza 
accennare alla combattuta questione relativa al corpus ippoliteo, ad Ippolito di Roma
230
). 
Tale punto, infatti, potrebbe senzʼaltro essere ritenuto esatto ma non dar conto dellʼacceso 
dibattito storiografico, in un certo senso, non contribuisce a fornire un quadro chiaro 
nellʼambito di una questione di per sé già estremamente problematica. Già in epoca 
patristica regnava in merito alla figura del personaggio Ippolito molta confusione; il 
ritrovamento della statua rinvenuta mutila nel 1551 a Roma, probabilmente nellʼarea del 
Verano, che riportava sul basamento un elenco di titoli e raffigurante un personaggio 
seduto su un trono identificato con Ippolito, (attualmente la statua è posta allʼingresso della 
Biblioteca Apostolica Vaticana) non contribuì a giungere ad una soluzione pacifica. A 
maggior ragione, quando il dibattito fu nuovamente riaperto in seguito alla scoperta di 
Margherita Guarducci
231
 che proponeva, tra lʼaltro, di identificare la suddetta statua come 
la raffigurazione di Temista di Lampsaco, considerata simbolo di Cristo Sapienza, la 
problematica è diventata ben più ampia, coinvolgendo numerosi studiosi e giungendo a 
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 TERTULLIEN, Traité du Baptême, Introduction, Texte critique et notes par REFOULÉ R. P., Traduction 
et collaboration avec DROUZY M., SCh 35, pp. 11-12. Lʼautore africano, in de baptismo 19, afferma che sia 
la Pasqua (Pascha) il giorno più solenne per il battesimo. La Pasqua è intesa da Tertulliano come la passione 
del Signore (passio domini) in nome della quale i credenti sono battezzati (si noti lʼassonanza con quel che 
sostiene la Tecla del Simposio). 
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 Per una puntuale ricostruzione del dibattito storiografico relativo allʼipotesi dei «due Ippolito» si vedano:  
NORELLI E., MORESCHINI C., Manuale di Letteratura Cristiana Antica, Morcelliana, Brescia, 2006, pp. 
109- 118 e la voce Ippolito, antipapa, santo, curata da PRINZIVALLI E., in Enciclopedia dei Papi, Treccani, 
Roma,  2000, pp. 246-258.  
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 GUARDUCCI M., La statua di «Sant’Ippolito» in Vaticano, in «Rendiconti della Pontificia Accademia 
Romana di Archeologia» 47, 1974-1975, pp. 163-90; GUARDUCCI M., La statua di «Sant’Ippolito», in 
Ricerche su Ippolito, SEA 13, Institutum Patristicum Augustinianum, Roma, 1977, pp. 17-30; GUARDUCCI 
M., La «Statua di Sant’Ippolito» e la sua provenienza, in: Nuove ricerche su Ippolito, SEA 30, Institutum 
Patristicum Augustinianum, Roma, 1989, pp. 61-74. 
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differenti e discordanti esiti. Quello che è importante fare affiorare in questa sede, tuttavia, 
è che Simonetti – anche dopo il fondamentale lavoro di Brent232 – ha pensato di non 
ravvisare alcun motivo per modificare la sua opinione che ammette lʼesistenza di due 
scrittori distinti e che vede nellʼautore del Contra Noeto (e degli scritti esegetici) lo 
scrittore Ippolito menzionato da Eusebio e da Girolamo.  
Secondo Simonetti, questo Ippolito sarebbe stato vescovo di una sede asiatica che non 
conosciamo; lo studioso italiano non fatica comunque a situare la sua attività a Roma dal 
momento che afferma «uno scrittore di formazione asiatica può essere stato attivo anche a 
Roma»
233
. Dunque, stando alla tesi di Simonetti e ritornando allʼaffermazione di 
Bradshaw, secondo il quale il battesimo pasquale fosse pratica attestata solo a Roma e in 
Nord-Africa nel III secolo, è preferibile scegliere la strada della prudenza. Ippolito, autore 
del Commento a Daniele, molto probabilmente si fa portavoce di una forma mentis asiatica 
e non esclusivamente «romana» come sembra decretare Bradshaw. Se così fosse, se cioè 
lʼautore del Commento a Daniele sia veramente un asiatico, bisognerebbe ammettere che 
lʼabitudine – già presente nel III secolo - di identificare nel giorno della Pasqua il momento 
più idoneo per la celebrazione del battesimo andrebbe situata proprio nellʼambito di una 
più vasta mentalità di derivazione asiatica e proprio in tale scenario andrebbe inserita 
anche la testimonianza metodiana. 
Ma ora leggiamo il passo ippoliteo (Commentaire sur Daniel, I, XVI, 1-3)
234
: 
 
Quel est ce jour convenable sinon celui de (la) Paque? Cʼest en ce jour 
quʼest préparé dans le Jardin le Bain, (qui doit refraichir) ceux quel le 
(feu) devrait consumer, et que l'Église, lavée comme le fut Suzanne, se 
tient devant Dieu comme une épousée jeune et pure. Et, tout comme les 
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 BRENT A., Hippolytus and the Roman Church in the Third Century: Communities in Tension before the 
Emergence of a Monarch-Bishop, Brill, Leiden, 1995. 
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 SIMONETTI M., Una nuova proposta su Ippolito, in «Augustinianum» 36, 1996, pp. 13-45, in particolare 
pp. 44-45. 
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 Questa è la traduzione e il testo in greco da HIPPOLYE, Commentaire sur Daniel, Introduction de 
BARDY G., Texte établi et traduit par LEFEVRE M., Editions du Cerf, Paris, 1947, 14 p.100. Di seguito il 
passo in greco: «Ποίαν «εὔθετον <ἡμέραν>» ἀλλ’ ἢ τὴν τοῦ πάσχα; ἐν ᾗ τὸ λουτρὸν ἐν παραδείσῳ τοῖς 
καυσομένοις ἑτοιμάζεται καὶ <ἡ ἐκκλησία ὡς> Σωσάννα ἀπολουομένη καθαρὰ νύμφη θεῷ παρίσταται; 
<καὶ> ὡς <αἱ δύο παιδίσκαιαἱ αὐτῇ παρακολουθοῦσαι> πίστις καὶ ἀγάπη, <αἱ παρακολουθοῦσαι> τὸ ἔλαιον 
καὶ τὰ σμήγματα τοῖς λουομένοις ἑτοιμάζουσιν. Τίνα δὲ ἦν τὰ σμήγματα ἀλλ’ ἢ αἱ τοῦ λόγου ἐντολαί; Τί δὲ 
τὸ ἔλαιον ἀλλ’ ἢ τοῦ ἁγίου πνεύματος δυνάμεις; αἷς μετὰ τὸ λουτρὸν ὡς μύρῳ χρίονται οἱ πιστεύοντες». 
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deux servantes qui accompagnaient Suzanne, la foi et la charité, 
accompagnant lʼÉglise, préparent pour ceux quʼon lave, lʼhuile et les 
savons. Que sont le savons sinon les commandements du Verbe ? Quʼest 
lʼhuile, sinon les puissances de lʼEsprit ? Voilà ce qui sert de parfum pour 
oindre les croyants après le bain. 
 
Il rito di cui ci informa Tecla prevedeva che fosse mostrato ai «nuovi illuminati» il 
plenilunio spirituale (la luna è il simbolo del bagno battesimale) attraverso il periodo della 
passione (περίοδος τοῦ πάθους) e la nuova anamnesi (ἀνάμνησις νέα), fino a quando la 
luce del grande giorno non sorgeva allʼorizzonte. È possibile capire da questo breve 
passaggio una serie di dati che necessitano di essere discussi per comprendere il contesto 
teologico in cui sarebbe più pertinente inserire il discorso di Tecla: 
- Lʼesegesi di Ap 12, 1-6 presta il fianco a Tecla per discutere sul ruolo della Chiesa e, 
nello specifico, sul valore fondante che il battesimo detiene nellʼambito della comunità 
cristiana. 
- Lʼazione della Chiesa che presiede al bagno battesimale, ossia il battesimo, è chiamata 
«luna» (ἡ σελήνη). 
- Il riferimento allʼacqua tiepida del bagno battesimale paragonata ai tiepidi raggi della 
luna pare suggerire che i battezzandi fossero «lavati” in “acqua tiepida» . 
- Il battesimo, inteso teologicamente come rinascita dei fedeli e illuminazione, si celebra la 
notte in cui la Chiesa celebra lʼanamnesi della passione di Cristo. 
- Ai credenti viene mostrato il «plenilunio spirituale» fino al sorgere della luce del grande 
giorno (si pensi, in questo caso, al significato – soprattutto in ambito quartodecimano – che 
il «grande sabato», ἡ μεγάλη ἡμέρα, di Gv 19,31, deteneva nel cristianesimo asiatico). 
Pare piuttosto certo che lʼoratrice si stia quindi attribuendo al contesto pasquale di cui 
viene sottolineata la stretta connessione con la passione (τὸ πάθος) di Cristo. Al contempo, 
sembra veramente indicativo che sia Tecla (lʼapostola che, secondo la tradizione, si 
somministra da sola il battesimo) a illustrare il ruolo della Chiesa, concepita come madre 
dei nuovi illuminati che ricevono il bagno battesimale e il plenilunio spirituale proprio 
durante la notte in cui si celebra lʼanamnesi della passione del Signore. 
Sarà, dunque, necessario riflettere sulle delicate questioni che presenta tale inciso. 
Nonostante le novità introdotte dalla concezione pasquale origeniana, ancora nel III e nel 
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IV secolo, in Oriente, rimangono vive alcune tendenze di origine quartadecimana
235
 . Se il 
discorso di Tecla mette lʼaccento sul significato di Pasqua intesa come sofferenza e 
passione del Signore e come Parusia e ritorno di questʼultimo (una delle caratteristiche più 
evidenti della Pasqua quartadecimana), al contempo bisogna rilevare che ella stia qui 
facendo riferimento ad una vera e propria prassi liturgica battesimale che si realizzava 
nella notte precedente al grande giorno, dunque, durante la veglia di Pasqua.  
Convivono nel discorso di Tecla due concezioni della Pasqua: da un lato, ella parla 
esplicitamente di «periodo della passione», dallʼaltro (da un punto di vista liturgico 
cultuale), il significato di rinascita e illuminazione che viene attribuito al battesimo 
(celebrato durante la notte del plenilunio, ossia la notte della veglia pasquale) sembra far 
pensare che la festa della Pasqua non si limiti, nella concezione della vergine, al ricordo 
della passione di Cristo ma, anzi, sia intesa anche come festa della risurrezione e, dunque, 
come Pasqua escatologica. 
Se, dunque, bisogna considerare il Simposio come testimone di una tarda espressione della 
Pasqua quartadecimana, bisognerà rilevare che siamo in presenza di una evoluzione 
cultuale: il battesimo, infatti, – a differenza di quanto leggiamo nel Perì Pascha di 
Melitone di Sardi e nellʼOmelia In sanctum Pascha – risulta nellʼottavo discorso della 
nostra opera essere una prassi riconosciuta (e realizzata) nellʼambito della liturgia della 
notte del plenilunio pasquale. 
Più avanti, Tecla si oppone a coloro i quali potrebbero mettere in dubbio la sua lettura 
affermando che lʼApocalisse faccia riferimento alla nascita del bambino maschio 
(Simposio, VIII, 7) mentre lei si è pronunciata in merito alla rinascita e al raggiungimento 
della perfezione che ottengono coloro i quali vengono battezzati (ossia, di uomini e di 
donne): 
 
io penso che se viene detto che la Chiesa genera un maschio è perché gli 
“illuminati” ricevono in modo evidente i caratteri, l'immagine e l'aspetto 
maschile di Gesù […]. Sono divenuti dei cristi, quelli che per la 
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 VISONÀ G., La Pasqua nella tradizione giudeo-cristiana e asiatica, in Celebrare l'unità del Triduo 
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comunicazione dello Spirito sono stati battezzati in Cristo; in questa 
funzione la Chiesa concepisce la loro (scilicet dei battezzati) 
illuminazione trasfiguratrice nel Verbo-Logos.
236
 
 
La Chiesa, pertanto, diventa il simbolo della madre: quando gli uomini acquistano la 
coscienza del mistero della grazia (τῆς χάριτος το μυστήριον) è proprio in virtù del suo 
intervento che nasce, in coloro che si sono purificati (οἱ ἁγνιζόμενοι), il «bambino 
maschio», ossia il Verbo-Logos (Simposio, VIII, 9, 16-20). 
Nel proseguimento della sua lezione esegetica Tecla passa ad esaminare i contenuti degli 
altri elementi del testo scritturistico preso in esame. Un intero paragrafo, dunque, è 
dedicato alle eterodossie, chiamate evocativamente «il dragone rosso, grande e scaltro» 
(Ap. 12,3). Gli eterodossi pretendono di essere «figli della luce» (φωτὸς τέκνα) ma, 
sostiene la nostra oratrice, essi si sono opposti al culto ortodosso (ἡ ὀρθόδοξος θρησκεία, 
Simposio, VIII, 10,24). 
Secondo Musurillo i riferimenti espliciti a Sabellio (prete egiziano scomunicato da papa 
Callisto nel 220 e combattuto da Ippolito e Tertulliano, la cui eresia è conosciuta come 
patripassianesimo), ad Artemοne (sappiamo di lui solo che visse agli inizi del III secolo e 
che negava la divinità di Cristo, vd. Eusebio, H. E., V, 28 e VII, 30, 16), agli Ebioniti 
(movimento giudaizzante), a Marcione, a Valentino e ai seguaci di Elceseo (movimento 
giudaico che si diffuse a Roma all'inizio del II secolo) sono frutto di unʼinterpolazione 
successiva. 
Non è possibile affermare con certezza se questa sezione sia effettivamente unʼaggiunta 
successiva; tuttavia, quel che è fondamentale segnalare è che non pare essere caratteristica 
del Simposio indicare in maniera esplicita gli obiettivi contro cui la vis polemica delle 
oratrici si confronta: come si è più volte sottolineato i molteplici riferimenti ai gruppi di 
vergini che non si dimostrano fedeli alla loro promessa, hanno di mira avversari anonimi e 
per noi difficilmente identificabili. 
Nel seguito della sua dettagliata interpretazione è rilevante evidenziare che il «deserto» in 
cui la donna dellʼApocalisse soggiorna 1260 giorni venga definito la bellissima «terra di 
Virtù» (Simposio, VIII,11, 4 e segg.): la descrizione del χωρίον ἀρετής sembra una eco 
della descrizione del giardino di Virtù (κῆπος τῆς ἀρετῆς) che, nel Prologo, veniva 
presentato con i tratti caratteristici del locus amoenus. In questo luogo, precisa Tecla, le 
caste dita delle vergini (τῆς παρθενίας ἄθικτοι δάκτυλοι) colgono i fiori di virtù/Virtù 
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(Ἀρετῆς καρποί) con i quali intrecciano le corone che adornano le «fidanzate del Verbo» 
(Simposio, VIII, 11, 13-17).  
Il deserto, secondo lʼimpostazione esegetica di Tecla, è il luogo in cui la Chiesa viene 
nutrita e viene dotata delle ali della verginità (Simposio, VIII, 12). Essa giunge in questo 
luogo perché è trionfatrice sul serpente e perché ha respinto le «nuvole tempestose» (αἱ 
νεφέλαι αἱ δυσχείμεροι) dal suo plenilunio. 
Prima di addentrarsi nella disquisizione sul libero arbitrio e contro il determinismo, Tecla 
chiude questa prima sezione del suo discorso dicendo:  
 
Tutti i discorsi fatti tra di noi ci insegnano vergini belle a imitare la 
Madre, a non lasciarci turbare dai dolori, dalle vicende e dagli affanni di 
questa vita, per potere entrare esultanti con essa nella camera nuziale, 
mostrando le nostre lampade
237
. 
 
Il continuo appello rivolto alle vergini ad essere come la Madre e il fatto che lʼottava 
oratrice sostenga che «essere continente (σωφρονέω) procuri utilità a sé e alla comunità» 
(Simposio, VIII, 16) sembrano molto più che semplici richiami se inseriti nel contesto della 
lunga orazione di Tecla. Le vergini appaiono come «collaboratrici» della Chiesa e pare che 
ad esse sia affidato un ruolo di primo piano proprio durante il battesimo e la preparazione 
dei catecumeni che esso richiedeva. 
Ugualmente la vergine si scontra contro coloro i quali sostengono che la vita dellʼuomo sia 
regolata dal destino
238
. È in questa situazione che siamo testimoni di un strepitoso caso di 
teodicea in cui Tecla si muove a proprio agio, da vera filosofa:  
 
se ogni azione è mossa da un desiderio e il desiderio nasce da un bisogno, 
Dio non prova bisogno e quindi non ha pensieri di malvagità
239
. 
 
Il destino, inoltre, continua la nostra oratrice, non può esistere perché altrimenti non 
potremmo sostenere la libertà umana, principio a cui lʼintera orazione di Tecla non può 
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rinunciare, e inoltre non esisterebbe differenza tra unʼazione cattiva e una buona perché il 
soggetto agente compirebbe una o lʼaltra non di propria iniziativa ma a causa del destino. 
Qui si inserisce lʼinvito alla necessità delle leggi:  
 
la causa dei peccati risiede nellʼeducazione e nei costumi, o nelle passioni 
dell'anima e nei desideri del corpo. Comunque sia, Dio non è 
responsabile. […] affinché diventi migliore (scilicet lʼuomo) viene 
corretto per mezzo di insegnamenti e di leggi e egli rinsavisce perché è un 
essere libero e non perché è per natura cattivo. 
 
Il discorso di Tecla, dunque, è principalmente basato su una tesi di fondo: allʼinterno della 
Chiesa, descritta (tramite lʼesegesi di Ap 12, 1-6) come una forza in espansione che si 
nutre e cresce grazie al concepimento dei fedeli, il ruolo delle vergini è quello di essere da 
modello per la condotta di tutti i credenti. Proprio in relazione a questo assunto, sembra 
che sia possibile riscontrare nellʼorazione di Tecla un forte afflato che non esiterei a 
definire pastorale. Le argomentazioni contro il determinismo (rivolte ai pagani ma, 
probabilmente, anche a quei cristiani appartenenti alle fasce popolari ancora legate allʼidea 
che gli astri avessero un influsso sulla vita umana) e lʼinvito a perseguire una vita di virtù 
(dal momento che si dice: «la legge insegna che la virtù è insegnabile», Simposio, VIII, 16, 
90-91) vanno inserite allʼinterno di un contesto in cui forte risulta lʼidea in cui la 
predisposizione catechetica e didattica (delle vergini?) pare essere la via principale per 
assicurare la salute e la «fertilità» della Chiesa stessa. 
 
3.10 Il discorso di Tisiana 
 
Le istruzioni sulla vera Festa dei veri Tabernacoli sono state date da Dio ai veri Israeliti nel 
Levitico: la tenda deve essere adornata dall'ἁγνεία (Simposio, IX, 1, 11-14). Così, Tisiana, 
che chiede a Virtù di dispensarla dai preamboli oratori, inizia il suo intervento. 
Il discorso della nona oratrice si basa sulla spiegazione di Lev 23,39-43: i Giudei 
«volteggiano intorno alla nuda lettera della Scrittura come gli insetti chiamati farfalle 
fanno intorno alle foglie degli ortaggi, non intorno ai fiori e ai frutti come lʼape» 
(Simposio, IX, 1, 31-34). Questi, secondo Tisiana, non sono capaci di individuare nel testo 
scritturistico la ricchezza dei «beni futuri» e lo utilizzano, dunque, alla tenda che essi 
costruiscono. 
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Il nono discorso è quello che maggiormente ha attirato lʼattenzione degli studiosi, 
spingendo taluni a sostenere che Metodio stesso fu un rappresentante della corrente 
millenarista. Ci troviamo di fronte ad un procedimento allegorico che identifica il «grande 
giorno» della resurrezione e la «grande festa» dei Tabernacoli, celebrata, come dice 
Cacitti, «in quel settimo mese che è figura del settimo giorno in cui Dio riposò da tutte le 
sue opere»
240
.  
 
Anche io, mi metto in cammino da quaggiù, esco dallʼEgitto che è questa 
vita, cammino spedito verso la resurrezione, che è la festa dei 
Tabernacoli, e là, piantando il mio tabernacolo decorato dai frutti della 
virtù il primo giorno della Resurrezione, nel giorno del giudizio, celebro 
con il Cristo il regno Millenario del Riposo, i Sette giorni come vengono 
chiamati, quelli del vero sabato.
241
 
 
Secondo Cacitti, questo passaggio del discorso di Tisiana rimanda ad alcuni dei principali 
temi caratterizzanti la Pasqua quartadecimana. In modo particolare, a parere dello studioso, 
è considerevole evidenziare lo stretto rapporto tra resurrezione e parusia del Signore
242
 e la 
lettura dellʼevento tramite una forte ispirazione escatologica, «di vivida coloritura 
chiliasta», che ben si accorda con la spiritualità cristiana dʼorigine asiatica. 
Chi, invece, tende a ridimensionare il carattere millenarista del nono discorso è Mejzner. 
Questo studioso,
243
 di fatto, ha messo bene in chiaro il fatto che, nellʼintera opera di 
Metodio, lʼunico riferimento chiaro al millennio escatologico sia rintracciabile 
esclusivamente nel discorso IX del Simposio. «Tale riservatezza», sostiene lo studioso, 
«indica già, in un certo senso, che le idee chiliastiche hanno per lui una scarsa importanza e 
non fanno parte dei suoi interessi dottrinali»
244
. 
Tisiana, la nona oratrice, tuttavia, parla esplicitamente di settimo millennio e attribuisce, 
durante tutto il suo discorso, valore simbolico al numero sette affermando che il settimo 
millennio del riposo corrisponde al settimo giorno della creazione, oppure ai sette giorni 
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della festa delle tende celebrata nel settimo mese
245
. Il tempo del millennio di cui ci parla 
Tisiana non è definito e risulta difficile stabilirne le caratteristiche e indicarne i contorni. 
Quel che pare si possa con sicurezza asserire è che esso è recepito come una fase 
transitoria di «riposo della creazione»
246
 in cui coloro che si presentano con «lʼornamento 
dei rami della verginità» otterranno il riposo, celebreranno la festa delle Capanne e, in 
seguito, abiteranno la terra promessa (Simposio, IX, 5, 3-12). 
Certo, come sostiene Simonetti, stupisce che un passo come Lev 23, 39-43, di tuttʼaltro 
significato letterale, venga interpretato attraverso unʼallegoria di tipo escatologico. Lo 
studioso rimprovera Metodio per questa leggerezza dal momento che «il millenarista 
doveva arrivare al punto, se non di respingere in blocco lʼinterpretazione allegorica della 
Sacra Scrittura, almeno di respingerla a proposito di passi che implicassero temi 
escatologici»
247
. 
Pare che quel «rigido senso letterale» che, giustamente Simonetti identifica come la base 
del millenarismo stesso, non sia per nulla ravvisabile nel discorso di Tisiana, il più 
«millenarista» della nostra opera. Anzi, nella nona orazione si potrebbe mettere in evidenza 
lʼimportanza assegnata allʼesegesi allegorica, intesa come mezzo che consente la corretta 
comprensione delle Scritture. Sembra, infatti, possibile concludere che il discorso di 
Tisiana poggi le sue fondamenta su un accorato invito volto a promuovere una lettura 
spirituale delle Scritture, attività che lʼoratrice delinea come allenamento ascetico per la 
vita presente e, insieme, come garanzia della salvezza per la vita dopo la morte. La 
Scrittura, dice Tisiana (ponendosi sulla stessa linea delle sue pari), non va intesa 
materialmente: non si devono, dunque, leggere le realtà presenti come figura di ciò che è 
già avvenuto perché questo tipo di approccio invaliderebbe la speranza dei beni futuri 
(Simposio, IX, 2,1-3). Sulla scia di quanto già detto da Tallusa nel quinto discorso, la 
Legge – secondo Tisiana - è figura e ombra dellʼimmagine (cioè del vangelo) mentre il 
vangelo è lʼimmagine della verità che si concretizzerà con la seconda venuta del Signore. 
Al termine del terzo paragrafo, lʼoratrice afferma esplicitamente che la Legge di Mosè, 
sebbene sia un bel frutto, non possiede la bellezza del Vangelo. 
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Per rinforzare la sua tesi contro lʼinterpretazione letterale in voga presso i giudei lʼoratrice 
apre una digressione su Es 12, 1- 14: qui definisce avversari quelli che intendono 
lʼimmolazione dellʼagnello come il ricordo della salvezza dei loro padri in Egitto mentre, 
secondo la sua lettura, il simbolo del sangue sugli stipiti delle case è da intendere come  
emblema della morte di Cristo. A tal proposito, la vergine parla dellʼimmolazione 
dellʼagnello come di un mistero (τὸ μυστήριον) e sembra eloquente che la somiglianza del 
sangue dellʼagnello con quello del Cristo la porti a concludere che proprio il sangue di 
questʼultimo, per i cristiani, diventi il sigillo (ἡ σφραγίς) che ricevono le anime e che fa sì 
che queste ultime vengano risparmiate dallʼira degli angeli vendicatori. 
La tradizione relativa allʼesegesi del sangue dellʼagnello come sangue del Cristo – a sua 
volta, inteso come sigillo impresso sullʼanima (dei credenti) – è presente nellʼOmelia in 
sanctum Pascha
248
 (IP 15 e 37) e nellʼOmelia Perì Pascha di Melitone di Sardi (PP 15-16 
e 32, 67). Ci muoviamo, dunque, in pieno ambito asiatico. Leggiamo, in particolare, in IP 
15: 
 
Il sangue come segno è il mistero di sangue del sigillo di Cristo. Il segno 
però non è ancora esso stesso la verità, ma è appunto “segno” di una 
verità che deve apparire. Pertanto coloro che portano il segno del sangue 
impresso e unto sulle loro anime come allora era sulle case, tutti questi la 
piaga sterminatrice risparmierà. 
 
Questo passo, insieme a IP 37 e 53, 6-14, fornisce alcune notizie relative alla dottrina 
battesimale dellʼanonimo omelista. Secondo Visonà, tale dottrina «si configura come 
dottrina dellʼunzione battesimale»249 sebbene lʼomelia non tratti esplicitamente il concetto 
di βάπτισμα (in IP, di fatto, la terminologia ad esso riferibile è del tutto assente). Seguendo 
la lettura di Visonà, che si fonda sulle analisi di Cantalamessa ma si mostra meno esitante 
di lui nel sancire che sia IP che PP di Melitone rimandino ad un concreto rito di unzione 
che a sua volta egli pensa sia parte fondamentale del rito battesimale, vediamo che anche in 
Melitone (PP 14-15,67) la dottrina battesimale in questi due testi si appoggia sul concetto 
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di σφραγίς e di χρῖσμα.250 La relazione tra il battesimo e lʼeventuale unzione rappresenta 
una problematica per cui la critica moderna non è giunta ad unʼunanime conclusione.251 
Ma nel nono discorso del Simposio, però, non si fa riferimento allʼunzione; la σφραγίς è 
intesa come il sigillo che le anime ricevono in Cristo, sigillo che a sua volta promette loro 
la salvezza. Se, dunque, è possibile individuare nel riferimento alla σφραγίς impressa sulle 
anime un rimando al rito battesimale dal momento che, più tardi, Tisiana dirà che coloro i 
quali si bagnano nellʼacqua della redenzione accedono ai frutti della virtù che 
permetteranno loro di festeggiare secondo la legge la vera festa delle Capanne nel 
Millennio e di accedere poi al regno celeste, è degno di nota il fatto che in un contesto 
escatologico venga valorizzato il ruolo del battesimo dal punto di vista soteriologico. 
A differenza dellʼOmelia in Sanctum Pascha e del Perì Pascha di Melitone, in cui 
lʼeventuale riferimento al battesimo non è esplicito, nel nono discorso del Simposio il tema 
dellʼimportanza del rito battesimale sia trattato e approfondito. 
La funzione salvatrice del battesimo è letta in chiave escatologica in quanto è grazie ad 
esso, inteso come il sigillo, che le anime celebrano la festa e conquistano la salvezza. Ma è 
proprio sul battesimo così inteso che è opportuno soffermarci. È, infatti, ordinato alle 
anime che il primo giorno della festa si troveranno di fronte al tribunale di Cristo di portare 
ciò che è prescritto (τὰ προστεταγνέμα), ossia i frutti della virtù (οἱ καρποί τῆς ἀρετῆς) e i 
rami della castità (οἱ κλάδοι τῆς ἁγνείας). Rileggendo il passo di Lev 23, 40 (dove si fa 
riferimento ai rami di palma e ai salici), la nostra oratrice afferma che i προστεταγνέμα 
sono la fede (ἡ πίστις), la dottrina (ἡ διδασκαλία), lʼamore (ἡ ἀγάπη) e lʼintelligenza (ἡ 
σύνεσις), lʼascesi (ἡ ἄσκησις καὶ αἱ μέλεται τῆς ἀρετῆς, Simposio, IX, 4, 6-7) e la 
meditazione sulle Scritture (ἡ ἄσκησις καὶ μελέτη τῶν γραφῶν, Simposio, IX, 4, 17). I 
frutti della virtù, continua Tisiana, vengono assegnati «nel momento opportuno (ἐν καιρῷ) 
a coloro che si appressano alle acque della redenzione» (Simposio, IX, 3,38), cioè durante 
la fase di preparazione al battesimo e durante il battesimo stesso (che, molto 
probabilmente, si verificava durante la notte della veglia pasquale). 
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È interessante notare quanto Atanasio in Lettera Festale 14,23-24 (Pasqua del 331) affermi 
in relazione alla Pasqua: 
 
le nostre feste, invece, sono le scuole di esercizio delle virtù, la pratica 
della temperanza […]. Poiché è dunque preposta questa scuola di 
esercizio, e giunge un giorno come questo, e si diffonde la voce profetica: 
“Celebrate la festa!”, ciascuno si affretti in direzione di questo buon 
annuncio, e come quelli che gareggiano nell'ippodromo, gareggiamo gli 
uni con gli altri nella purezza del digiuno, nella veglia durante le 
preghiere, con la frequentazione delle Scritture, con le distribuzioni ai 
poveri; riconciliamoci con i nemici; ricongiungiamo coloro che sono 
dispersi, eliminiamo la superbia e assumiamo in cambio lʼumiltà, essendo 
riconciliati con ognuno ed esortando i nostri fratelli all'amore.
252
 
 
È facile notare una certa verosimiglianza con le parole di Procilla: lʼinvito alla 
frequentazione delle Scritture, allʼamore, alla fede e allʼascesi erano considerati elementi 
fondamentali per una corretta partecipazione alla festa. Secondo la nona oratrice, infatti, 
affinché si festeggi secondo le regole (ἑορτάζω νομίμως, Simposio, IX, 2, 32) e si giunga 
pronti alla festa, è necessario essere abbelliti dai frutti di virtù (che i credenti ricevono 
durante il battesimo). 
Inoltre, dalle parole di Procilla sembra si possa dedurre che il battesimo venga recepito 
come simbolo del sangue di Cristo (che diventa il sigillo impresso nelle anime dei credenti) 
e come simbolo dellʼacqua della redenzione. Il discorso di Tisiana, dunque, è tutto teso a 
definire in cosa consiste lʼornamento di cui lʼanima dovrà fare sfoggio il giorno del 
giudizio. Proprio in relazione a questo abbellimento comparirà il riferimento alla castità: il 
λόγος, dirà la vergine, ha considerato la castità come la prima delle virtù. Lʼἁγνεία, 
dunque, diventa il mezzo che più di tutti consente la partecipazione alle promesse: la 
resurrezione, dunque, diviene prerogativa di coloro i quali, praticando la castità, si 
vestiranno dei fiori della virtù. Questi saranno le vergini («noi vivendo vergini coltiviamo 
in maniera migliore questa virtù e la offriamo al Signore», Simposio, IX, 4, 46- 48) ma 
anche coloro che praticano la castità con le loro mogli (anche se di questi si dice che «non 
pervengono alle nostre altezze», Simposio, IX, 4, 48-50). 
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3.11 Il discorso di Domnina 
 
Il decimo e ultimo discorso è pronunciato da Domnina che, prima di parlare, «si coprì di 
molto rossore e a stento riuscì a trovar respiro». Le emozioni delle nostre oratrici non sono 
nascoste: Metodio dà voce anche ai loro temperamenti diversi e il loro corpo diviene un 
mezzo espressivo della complessità umana che è sottesa ad ognuna di esse. Si tratta di un 
aspetto molto importante che avremo modo di riprendere nel secondo paragrafo dellʼultimo 
capitolo. 
È umano che Domnina provi preoccupazione nellʼesprimersi: lei è lʼultima oratrice e ha 
coscienza del fatto che lʼargomento è stato già affrontato in modo eccellente dalle 
compagne. Virtù, nel discorso XI, asserisce che pur non essendo stata chiara, Domnina 
avesse dato prova di aver recepito le cose dette e di averle analizzate eccellentemente. In 
effetti, bisogna dare ragione a Virtù in merito alla poca accessibilità dellʼultimo discorso: 
di fatto, esso si limita ad un elogio formale della castità; persino lʼutilizzo del passo 
veterotestamentario (Gdc 9,8-15) a fini esegetici non appare estremamente convincente. 
Nella decima orazione, dunque, lʼargomento più rilevante che merita di essere sottolineato 
è senzʼaltro lʼidea che «la castità», concepita come superamento della Legge, «sia lʼaiuto 
più utile che sia stato mandato agli uomini»
253
. Anche in questo discorso affiora il concetto 
di Dio come pedagogo: «Dio per quattro volte ha evangelizzato lʼumanità e se ne è fatto 
pedagogo con quattro legislazioni»
254
. Presentando, perciò, una lettura allegorica di Gdc 
9,8-15, la nostra oratrice afferma che le legislazioni di Adamo (analogia con le foglie di 
fico), Noè (analogia con la vite) e Mosè (analogia con lʼulivo) si mostrarono non 
allʼaltezza di salvare lʼuomo. Solo lʼinsegnamento degli apostoli (analogia con il rovo), 
grazie allʼistruzione in merito alla castità, è lʼunico che consente la salvezza. Se la legge 
fosse stata capace di assolvere a questo fine, leggiamo nel primo paragrafo, non sarebbero 
esistite guerre, stragi, piaceri e idolatrie. Domnina, tuttavia, è convinta che il vangelo, 
lʼultima legislazione di Dio, proclamando la castità ha riportato la giustizia nel mondo. 
Non si comprende bene perché lei, in coda alla sua breve orazione, dirà che sia necessario 
onorare e lodare la castità per due motivi: da un lato, perché alcuni, praticandola, hanno 
festeggiato le nozze con il Verbo, dallʼaltro perché altri si sono liberati dalla condanna “tu 
sei terra e terra ritornerai” (Gen 3, 19). 
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Sembra quasi che si volesse sottintendere a due tipi di rappresentazione della castità che 
lʼoratrice accoglie come giusti: da un lato, la castità intesa in senso escatologico come 
immagine delle mistiche nozze con il Cristo; dallʼaltro, la castità intesa in senso storico 
come affrancamento dal peccato originale. Se fosse possibile intendere lʼemancipazione, 
grazie alla verginità, dal decreto divino «tu sei terra e terra ritornerai» nellʼottica di una 
definitiva liberazione dal peccato originale, affiorerebbe il pensiero secondo cui il peccato 
di Adamo – nellʼottica di Domnina - sia subordinato al coniugio e alla morte. 
 
3.12 Conclusioni 
 
Il discorso di sintesi dellʼintero agone oratorio dedicato alla castità e alla verginità viene 
pronunciato direttamente da Virtù, la padrona di casa, oltre che la madre e la maestra delle 
donne sapienti che si sono radunate nel suo giardino. Le sue parole che si trovano nella 
parte finale del Simposio si possono leggere come una sorta di summa etica e 
comportamentale: il suo breve ma denso discorso sembra un decalogo dei principi della 
comunità di queste donne. 
Vivere nellʼἁγνεία significa accogliere e servirsi del più sublime dei modi di vivere di vita 
e tale voto presuppone la purezza di corpo e anima insieme. Castità, secondo la definizione 
date da Virtù, è un esercizio ascetico quotidiano, un cammino di ricerca, unʼattitudine. 
Molti, pensando che sia soprattutto nella resistenza alle passioni carnali che risieda questo 
dono, hanno trascurato tutto il resto e hanno fallito, facendo sì che il discredito cadesse 
anche su coloro i quali perseverano rettamente in essa. Le nostre vergini – coloro che 
hanno adottato nella parola e negli atti la verginità (αὐταὶ γὰρ παρθενεύσασαι καὶ ἔργῳ καὶ 
λόγῳ, Simposio, XI, 53) – sono riuscite a controbattere (viene utilizzato del verbo ἐλέγχω, 
Simposio, XI, 52) quelle persone che hanno fornito un cattivo esempio della verginità. 
Lʼutilizzo del verbo ἐλέγχω, in un contesto in cui è difficile comprendere quali siano quei 
modelli di verginità a cui si oppongono le vergini del Simposio, ci conduce comunque a 
ritenere che siamo di fronte ad un parziale “disvelamento” delle motivazioni per cui 
lʼopera venne pensata: lʼobiettivo dellʼagone oratorio sembra, infatti, quello di “confutare” 
le persone che hanno fornito un cattivo esempio di verginità, lʼintenzione primaria – 
confessata da Virtù prima di congedarsi dalla riunione delle vergini – è quella di replicare 
con termini adeguati a coloro i quali pensano la castità in termini di la mera “resistenza ai 
136 
 
desideri irresistibili” (τὰς οἰστρώδεις ἐπιθυμίας255). Si ritiene, perciò, che la volontà di 
confutare altri modelli ascetici e far sì che le donne consacrate alla verginità, tramite le 
invettive delle vergini della finzione letteraria, potessero riconoscere lʼonesto dal cattivo 
esempio, siano state due delle cause principali che spinsero Metodio a dare alla luce ad un 
tale lavoro. 
La castità abbraccia tutto lʼessere: non è necessario preservare la carne dai piaceri ma 
bisogna allontanare lʼalterigia, lʼamore del fasto, il vanto della ricchezza, lʼegoismo e la 
presunzione. 
 
Farebbe sorridere infatti voler conservare casti gli organi della 
riproduzione e non conservare la propria lingua oppure custodire la 
lingua vergine senza farlo per la vista o per lʼudito o per le mani; o, 
ancora, custodire tutte queste parti vergini, ma non il proprio cuore, 
prostituendolo allʼorgoglio e allʼira256. 
 
È Virtù che finisce lʼagone oratorio: tutte sono dichiarate vincitrici e a tutte viene 
consegnata la corona. Sarà Tecla, tuttavia, che per la sua “esposizione brillante” verrà 
chiamata la “prima tra le vergini” (πρώτης ὑμῶν) e riceverà la corona più grande e più 
fiorita. 
Virtù assegna quindi a lei il compito di innalzare un inno di ringraziamento (εὐχαριστήριον 
πρεπόντως ὕμνον) al Signore. Tecla, nei panni di corifea, si alza e, avendo Virtù alla sua 
destra e il coro delle vergini intorno a forma di cerchio, intonerà il canto (ψάλλειν) in modo 
armonioso (κοσμίως). L’inno finale del Simposio, un acrostico alfabetico di 24 strofe, 
costituisce uno dei primi esempi di poesia cristiana. Per uno studio dettagliato del 
componimento è importante fare riferimento alle più importanti ricerche ad esso 
consacrate: si pensi all’importante lavoro di Michele Pellegrino257; all’approfondimento di 
Patterson
258
 e ad un recente contributo curato da Ilaria Ramelli
259
. Al pari di tutta la 
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narrazione, credo sia possibile affermare che i contenuti dell’Inno siano declinati sul piano 
escatologico. Difatti, da questo punto di vista, esso appare come una sorta di epitalamio in 
cui, facendo ricorso alla pericope matteana delle dieci vergini e attingendo allʼampio 
repertorio delle storie dei personaggi dellʼAntico e del Nuovo Testamento, vengono 
celebrate e lodate le nozze tra Cristo e le vergini e tra la Chiesa e Cristo.  
Virtù quindi domanda a Tecla di elevare un εὐχαριστήριον πρεπόντως ὕμνον. Lʼottava 
oratrice dellʼagone letterario diviene la corifea a cui viene domandato di intonare, in modo 
armonico, il canto (κοσμίως ψάλλειν260) rievocante l’incontro delle vergini con lo Sposo; 
sarà proprio alle strofe modulate da Tecla che le altre vergini, disposte in forma di coro (ἐν 
χοροῦ σχήματι συστάσας261), risponderanno con un ritornello. È consuetudine metodiana il 
porre alla fine dei suoi lavori un inno oppure il ricorrere allʼespediente del canto inteso 
come mezzo e strumento più efficace per tramandare gli insegnamenti. 
È necessario così chiedersi prima di ogni altra cosa quale possa essere stata la funzione di 
un Inno così preparato: in esso, racconto biblico, esegesi e promessa confluiscono in 
maniera paritetica. Sarebbe, dunque, opportuno tentare di operare un confronto tra esso e la 
tradizione relativa ai cori femminili durante la liturgia
262
 che, più tardi, nel cristianesimo 
siriaco verrà ampiamente attestata da Efrem e, sulla scia di questʼultimo, ma ben più tardi, 
da Giacomo di Sarug (si penso al ministero pubblico nellʼambito dellʼesecuzione della 
musica in contesti liturgici riconosciuto alle “Figlie del Patto”)263. 
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Daughters of the Covenant, the Bnay and Bnat Qyama. Apparently originating in the third century CE, the 
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Nel corso di tale indagine sono emerse alcune informazioni che sembrano proprio precisare 
la funzione delle vergini inserita in un contesto di educazione e catechesi (proprio tale 
contesto sembra rinviare alla sfera di preparazione al battesimo e, in maniera particolare, al 
percorso di catechesi dei fedeli). Potrebbe essere, dunque, esplicativo, in prima istanza, 
porre in relazione il nostro inno con la tradizione dei canti femminili nei contesti liturgici e, 
in particolare, con lʼuso dei cori femminili, durante le celebrazioni liturgiche collegate alla 
Pasqua, presso la chiesa antiochena guidata da Paolo di Samosata (H.E., VII, 30,10). Ci 
muoviamo, infatti, quasi nello stesso torno di tempo in cui fu redatto il Simposio. Eusebio 
riporta la lettera sinodale, databile al 268, attraverso la quale si rendeva chiara la condanna 
alle inusuali prassi cui era avvezzo, secondo i padri sinodali, il Samosateno. Si legge, 
infatti, 
 
Fece smettere il canto dei salmi (ψαλμούς) in onore del nostro Signore 
Gesù Cristo, in quanto troppo recenti e opera di uomini troppo vicini nel 
tempo, istruendo invece delle donne perché in onor suo, nel grande 
giorno di Pasqua, in mezzo alla Chiesa, cantassero canti (ψαλμῳδεῖν): a 
udirle si sarebbe provato orrore.
264
 
 
Il coro delle vergini del Simposio di Metodio d’Olimpo rappresenta un caso che merita di 
essere approfonditamente analizzato sia dal punto di vista letterario che, soprattutto, dal 
punto di vista storico. Numerosi sono oggi gli studi che, nell’ambito della tematica relativa 
alla formazione femminile nelle prime comunità cristiane, tendono a valorizzare le 
competenze tecniche e didattiche delle donne in campo musicale. La musica, si sa, ha 
sempre svolto un considerevole compito nel processo di formazione dell’individuo umano 
e, in particolare, per lʼeducazione femminile nelle prime comunità cristiane265. Nonostante 
questa caratteristica non sia prerogativa esclusivamente femminile
266
 molto probabilmente 
                                                                                                                                                                                
office was characterized by vows of celibacy, voluntary poverty, and service to the local priest or bishop. 
Members were supposed to live separately with others of the same office, or with their families. The office 
appears to have been wide-spread in Syriac-speaking territories both east and west by the fourth century». 
264
 EUSEBIO, Storia Ecclesiastica, VII, XXX, 10 (GCS 9 Eus II, 710). La traduzione è di Carla Noce. Si 
veda: NOCE C., Una vita tra silenzio e canto, cit., p. 336. 
265
 Ibidem, pp. 321-322. 
266
 Basti pensare, solo per fare uno degli esempi più eclatanti, al ricorso che Clemente Alessandrino fa a 
proposito della metafora della musica e del canto e, dunque, al significato salvifico che egli attribuisce 
allʼarmonia musicale nellʼambito dellʼeducazione dei cristiani. Dice Clemente: «Il coro, sono i giusti; il 
139 
 
una volta compreso il notevole potenziale pedagogico insito nel canto, si tentò di 
valorizzarlo al fine di trasmettere – attraverso la musica stessa – sia temi teologici sia 
ragionamenti strettamente connessi al sistema di valori che via via si stava 
regolamentando. 
Molti sono i passaggi in cui le oratrici della nostra finzione letteraria fanno allusione al 
canto delle Scritture e altrettanto numerose sono le costruzioni retoriche utilizzate in cui 
prevalente è l’utilizzo di immagini e simboli legati – dal punto di vista lessicale e 
semantico - alla sfera teorica della musica e dell’armonia. Tuttavia nell’opera metodiana 
non si fa solo riferimento alla consuetudine di intonare un inno ma ci troviamo proprio di 
fronte ad una vera e propria testimonianza diretta della forma e del contenuto di un inno. 
Al fine di capire se il nostro Inno sia stato, o meno, progettato anche con un fine 
didascalico occorre fare riferimento soprattutto a ciò che Talia dice nel III discorso. Coloro 
che sono perfetti (i vergini) collaborano nella predicazione (kerygma) per avviare gli 
imperfetti verso gli insegnamenti della salvezza (Simposio, III, 8, 50-64). La predicazione 
dei perfetti, lo si ricorderà, è descritta – a livello metaforico – come un atto di amore 
materno che i perfetti rivolgerebbero verso gli imperfetti alfine di allevarli e di farli 
rinascere nuovamente nella fede.  
A tal proposito, è stata già abbondantemente sottolineata la rilevanza della musica come 
tramite educativo formativo di trasmissione di contenuti ed insegnamenti; molteplici, 
inoltre, sono stati gli studi che hanno provato a mettere in luce lʼimpiego – non elitario ma 
certamente specifico o almeno distintivo - delle performances canore da parte delle donne 
cristiane dei primi secoli
267
.  
                                                                                                                                                                                
canto, è l’inno del re di tutte le cose; suonano le vergini, cantano gloria gli angeli, i profeti parlano, il suono 
della musica si innalza; seguono il tiaso di corsa e si affrettano gli eletti, bramando di ricevere il Padre» 
(Protr. 12,119,2). E ancora: «Queste sono le feste bacchiche dei miei misteri. Se vuoi, anche tu fatti iniziare 
ai misteri, e danzerai insieme con gli angeli intorno all’Ingenerato e all’Imperituro, al solo vero Dio, mentre il 
Logos di Dio canterà inni insieme con noi» (Protr. 12,120,2). Si veda a proposito di tale argomento: 
LUGARESI L., Canto del Logos, dramma soteriologico e conoscenza di fede in Clemente Alessandrino, in 
Dal logos dei Greci e dei Romani al logos di Dio: ricordando Marta Sordi, a cura di RADICE R., VALVO 
A., introduzione a cura di RUINI C., Vita e Pensiero, Milano 2012, pp. 243- 276. 
267
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nei giorni 12-13 Maggio 2011, a cura di NOCE C., PAMPALONI M, TAVOLIERI C., Institutum 
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Pare, dunque, interessante notare che il Simposio lasci emergere in maniera non troppo 
velata tale argomento o che questa sia la linea interpretativa che il testo voglia consigliare. 
Il ruolo del canto come strumento di insegnamento de kerygma diviene un fatto centrale e 
come tale viene valorizzato quasi come se si volesse suggerire che lʼInno intonato da voci 
femminili sia uno degli strumenti didattici di cui il gruppo delle vergini avrebbe potuto 
servirsi. 
Si ritiene rilevante che Giacomo di Sarug in Vita Ephraemi (VI sec. e.v.), accostando i cori 
delle donne fondati da Efrem alle “Figlie del Patto”, sottolineasse una forte enfasi sul ruolo 
didattico che tali cori ebbero nellʼambito dellʼeducazione della comunità cristiana. Tale 
fonte è tarda rispetto al nostro scritto, tuttavia si possono riscontrare delle palesi sincronie 
nel tentativo, sicuramente non privo di difficoltà come è stato sottolineato dalla critica, 
operato da Giacomo di descrivere una realtà a lui molto lontana, ossia le donne 
appartenenti al coro delle “Figlie del Patto” al tempo di Efrem. Queste donne vengono 
chiamate maestre (malpanyatha). 
Giacomo, come sostiene Harvey, usa il femminile di malpana (maestro), «one of the most 
revered titles in Syriac tradition, indicating not only the teaching of the Syriac language, 
but further, its proper (doctrinal) understanding».
268
 Secondo Giacomo di Sarug, le Figlie 
del Patto sono dette “maestre” perché istruiscono la comunità in merito al "dramma della 
Salvezza" dal momento che esse, nella chiesa di Efrem, potevano anche rivelare il kerygma 
(in siriaco, karuzutha). “Salvezza” e “kerygma” figurano anche nel discorso di Talia come 
le materie che i perfetti devono insegnare agli imperfetti e, inoltre, penso sia possibile 
affermare che “salvezza” e “kerygma” siano materie affrontate dal coro delle vergini 
nell'Inno. 
 
According to the Vita Ephraemi, then, the Daughters of the Covenant 
were trained to sing on matters explicating the entire salvation drama, as 
well as the devotional life of Christians, and about the saints, - almost the 
exact list of topics expressly forbidden for widows to teach about in the 
Syriac Didascalia Apostolorum.
269
 
 
Su queste assonanze sarà, dunque, utile ritornare. Per ora, basti affermare che sarebbe 
necessario provare ad impostare unʼindagine che non solo analizzi i contenuti dellʼInno dal 
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punto di vista formale ma che si proponga anche di ricostruire, perlomeno a titolo di 
ipotesi, il contesto che avrebbe dovuto recepire il forte afflato escatologico e soteriologico 
delle materie trattate nel canto delle vergini. 
Altra cosa che potrebbe, inoltre, spingerci a supporre che lʼInno fosse stato creato per un 
contesto liturgico (o semi-liturgico) è costituita dal termine ὑπακοή, con il quale si indica il 
ritornello. Secondo il Patristic Greek Lexicon, esso rinvia ad un contesto liturgico o, 
perlomeno, semi-liturgico (per questʼultima accezione si fa riferimento proprio allʼuso che 
viene fatto nel Simposio). Un aggiuntivo aiuto che consentirebbe di rinforzare il probabile 
utilizzo dellʼInno in un ambiente liturgico è il fatto che il Sal 44(45), a cui lʼInno delle 
vergini più volte fa riferimento, venisse adoperato in ambienti monastici e verginali come 
invito alla Sposa-Chiesa a vivere nella pienezza lʼincontro della Pasqua settimanale con il 
Cristo-Sposo
270
. 
Nei contenuti lʼInno è espressione di una promessa individuale e, insieme, comunitaria. 
 
Per te mi mantengo vergine e luminose lampade tenendo o sposo, 
incontro ti verrò
271
. 
 
Le vergini, dunque, ribadiscono per venticinque volte, nel corso del loro canto, la 
professione di mantenersi caste. Con gli occhi rivolti ad oriente (Simposio, Inno, 1, 6) e 
con vesti bianchi (Simposio, Inno, 1, 5) si dirigono verso lo Sposo tenendo in mano 
luminose lampade (Simposio., Inno, 1,6); dopo aver declinato il matrimonio indossano un 
mantello immacolato per essere ammesse nei talami dello Sposo (Simposio, Inno, 3); 
chiedono alla Chiesa (chiamata Regina) di aprire loro le porte per apparire ugualmente 
vestite davanti a Cristo (Simposio, Inno 7); le vergini brindano con un nettare – chiamato 
anche “celeste bevanda” – di cui solo gli “invitati al matrimonio” possono godere 
(Simposio, Inno 10); intonano un canto nuovo e proclamano la Chiesa, regina tutta saggia, 
trasportando ghirlande di bianchi gigli e reggendo in mano le lampade (Simposio, Inno 23). 
Tra gli epiteti che vengono assegnati al Cristo, degni di nota sono ζωῆς χοραγός e φῶς 
ἀνέσπερον (Simposio, Inno 6): sembra di intravedere una eco allʼantico nesso che legava la 
                                                          
270
 RONDEAU M. J., Le commentaires patristiques du Psautier (III e – Ve siècles), Institutum Studiorum 
Orientalium, Roma, 1982. 
271
 METODIO DʼOLIMPO, Simposio, Inno, Ritornello. 
142 
 
Pasqua alla luce in seguito alla vittoria sulla morte e alla concezione della Pasqua stessa 
come “mistica choregia” (entrambi riscontrabili nellʼOmelia In s. Pascha272). 
Ripercorrendo ancora le tematiche del canto delle dieci oratrici, dopo la sezione consacrata 
alle vergini della parabola matteana e lʼexcursus dedicato alle storie dei personaggi biblici 
(Abele, Giuseppe, la figlia di Iefte, Giuditta, Susanna, Giovanni Battista, Maria), le donne 
dichiarano di celebrare la Chiesa con “inni” e, dal momento che la verginità ha cancellato 
corruzione e malattia, cantando un “canto nuovo” (ψάλλων τὸ καινὸν ᾆσμα), le giovani 
portano verso la Chiesa corone di bianchi gigli e lampade accese: è così che esse 
domandano al Padre di aprir loro, insieme al Figlio, le porte della vita (πύλαι ζωῆς). 
Il salmo delle vergini, nella sua difficoltà, è il sigillo della lode alla vita casta. In una 
tensione tutta protesa verso la vita dopo la morte, sembra comunque definire abitudini e 
pratiche terrene. È come se le donne volessero consigliare che esso è sì un canto che 
celebra la consacrazione della vergine ma, al contempo, è un “manuale” che insegna, 
tramite esempi biblici, quale sia la condotta adatto alla vergine. Si tratta di una sorta di 
canto di iniziazione ad un mistero e insieme un canto didascalico. Impossibile non fare far 
riaffiorare alla mente il discorso di Diotima che si presenta sia come unʼesperienza 
iniziatica che una vera e propria lezione al femminile.  
In ogni caso, sembra si possa escludere il possibile utilizzo meramente legato alla liturgia 
di un simile canto anche se numerosi sono gli esempi che attestano lʼimpiego dei cori 
femminili in contesti liturgici. 
Dunque, lʼidea secondo cui il salmo finale possa riflettere alcune fasi di un presunto rito in 
cui la vergine, che proclamava la sua scelta di consacrazione forse in seguito allʼaccesso al 
sacramento del battesimo, entrava a far parte della Chiesa, rimane aperta anche se è 
importante mettere in risalto che è il carattere educativo, volto proprio a spiegare cosa 
implica lʼaffermazione di mantenersi vergini, sia la costante che percorre tutto il 
componimento finale della nostra opera. Dʼaltronde, è noto che solo a partire dal IV secolo 
abbiamo notizie certe in merito ad una celebrazione liturgica nella quale la vergine 
annunciava apertamente la propria scelta di vita
273
.  
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 Si tengano in considerazione a proposito le riflessioni di CANTALAMESS R. L'omelia, cit., pp. 97-108 e 
373-377. lo studioso ha notato che la presenza della relazione Cristo-Luce per la descrizione della prassi 
pasquale sia rilevabile proprio in questo passo dell'Inno del Simposio.  
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 La sorella di Ambrogio, Marcellina, fu consacrata da Papa Liberio nel 352-353: si veda Ambrosius, De 
Virginibus, III, 1. Si veda anche la testimonianza di Girolamo sulla consacrazione della vergine anonima, 
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Il rito della consacrazione, stando a questa tradizione, pare modellato su quello del 
matrimonio: nella cristianità latina, il vescovo spiegava nell’omelia il gesto che la vergine 
si preparava ad eseguire e dopo una preghiera poneva sul capo della donna il flammeum, un 
velo rosso. Alcuni studiosi, però, spiegando il rito della velatio delle Catacombe di Priscilla 
come una liturgia di consacrazione, ipotizzano che tale cerimonia liturgica fosse già in 
vigore nel III secolo. Nel Simposio, tuttavia, la figura del vescovo non è contemplata e non 
abbiamo elementi certi per ipotizzare che il canto si svolgesse davanti ad un pubblico; non 
si fa menzione esplicita nemmeno del velo, a meno che non sia possibile interpretare come 
“velo” il mantello immacolato (εἷμα ἄσπιλον) che le vergini dicono di indossare dopo aver 
rinunciato al matrimonio.  
Si potrebbe anche supporre che questo sia il riflesso di unʼantica e non codificata forma di 
consacrazione della vergine che potrebbe essere giustificata proprio dalla proclamazione 
della ἐπαγγελία che le vergini ripetono, cantando, per venticinque volte. 
A tal proposito dal punto di vista iconografico l’affresco delle sette vergini lucefore 
(anch’esse apparentemente guidate da Tecla) rinvenuto all’interno del mausoleo 
dell’Esodo (metà IV- metà V secolo) della necropoli di El-Bagawat, risulta essere molto 
eloquente. Le sette vergini della necropoli egiziana, vestite di bianco e con in mano una 
lampada, si dirigono verso una chiesa; in alto vediamo, in atteggiamento orante expansis 
manibus, una figura femminile che la didascalia indica con il nome di Tecla. Numerose 
sono state le interpretazioni date a questo affresco. Alcuni pensano ad un parallelismo con 
le vergini di Mt 25, 1-13, altri alla rappresentazione simbolica di un gruppo di donne 
consacrate nell’oasi di Kharga, qui deportate nel 356 perché fedeli ad Atanasio, altri le 
hanno lette come un corteo di vergini guidate da Tecla.  
Se leggessimo l’inno del Simposio guardando questo affresco allora alcuni elementi, 
sebbene ci muoviamo nell’ambito della supposizione, appaiono più chiari. La figura di 
Tecla, alla guida del coro delle vergini, testimonierebbe la forte influenza che questa eroina 
esercitò sui nascenti circoli femminili consacrati all’ascesi. Tali circoli, forse, tributavano 
questo onore alla discepola di Paolo non solo in virtù di una particolare devozione ma 
anche in seguito alla volontà di costruire sull’esempio di Tecla dei veri e propri modelli 
ascetici. La diffusione degli Atti di Paolo e Tecla nel mondo cristiano e l’influenza che la 
figura di Tecla esercitò sul mondo ascetico femminile merita, dunque, un approfondimento 
                                                                                                                                                                                
Hieronymus, Ad Sabinianum Lapsi Ep. 147, CSEL 56, p.322). Per dei riferimenti puntuali si veda anche 
NOCE C., L'abito nella rappresentazione della donna eretica: alcune immagini dal cristianesimo antico, cit. 
144 
 
anche da questo specifico punto di vista
274
. Dʼaltronde, la pellegrina Egeria testimonierà 
nel suo diario di viaggio (la cui scrittura è situata dagli studiosi tra il 381 e il 384) che a 
Selucia di Isauria presso il martirio dedicato a Tecla il culto dedicato alla celebre discepola 
di Paolo era ancora vivo e particolarmente fiorente: non solo erano sorti innumerevoli 
monasteri di uomini e di donne in quel santo luogo (Egeria fa riferimento nello specifico 
ad una certa Martana, una santa diacona - sancta diaconissa - che dirigeva dei monasteri di 
apotattici e di vergini) ma gli Atti che narravano le sue imprese erano ancora in auge visto 
che Egeria stessa precisa che, dopo aver visitato tali luoghi e aver pregato di fronte al 
Martyrium, ha sentito lʼesigenza di leggere tutti gli Atti di Tecla (Itinerarium 23, 1-5)275. 
Le vergini del Simposio, con il vestito bianco e con le lampade in mano, guidate da Tecla, 
chiedono alla Chiesa di aprire le porte per andare incontro allo Sposo. Similmente mi 
sembra facciano le vergini lucefore di El-Bagawat. 
Il Simposio termina con lʼepilogo in cui viene illustrata unʼultima conversazione tra donne: 
Eubulion e Gregorion discutono su chi sia da considerare veramente casto. È casto colui 
che non ha passioni o chi, pur avendole, riesce a contrastarle e a vivere nella castità? 
Gregorion, inizialmente, vorrà insegnare (διδάσκειν ἑτέρους σεμνύνῃ, Simposio, Epilogo, 
34-35) che è casto chi non prova alcuna passione. Eubulion, ricorrendo ad una serie di 
esempi, stabilirà che, in virtù dei discorsi delle vergini, si è appreso che lʼanima che resta 
continente pur provando delle desideri è migliore di quella che resta continente senza 
essere vittima dellʼimpeto delle passioni (Simposio, Epilogo, 130-133).  
Il dialogo tra Eubulion e Gregorion, contraddistinto talvolta anche da toni piuttosto 
polemici, ci impone di uscire dalla finzione letteraria. Dalle due donne apprendiamo che 
Metodio si informò direttamente da Virtù (definita da Gregorion “maestra e guida” - 
ὁδηγὸς e διδάσκαλος - in Epilogo, 10) sui contenuti trattati dalla vergini durante la loro 
gara oratoria; un accenno, poi, ad una donna di Telmesso
276
 ci dà notizia che questa si 
trovava presso Metodio per conoscere, anche lei, le materie trattate durante il banchetto. 
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 Di Tecla si parlerà in maniera puntuale nel prossimo capitolo: infatti, nella vita di Santa Macrina si 
riscontra un puntuale accostamento fra Tecla e la sorella del Nisseno. 
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 Per il testo si veda l'edizione critica curata da MARAVAL P., Égérie, Journal de voyage (Itinéraire), SCh. 
296. Per una visione d'insieme sul culto tributato nella tarda antichità a Tecla (con uno sguardo preferenziale 
su Asia Minore ed Egitto) si vedano: STEPHEN D., The Cult of Saint Thecla: a Tradition of Women's Piety 
in Late Antiquity, Oxford University Press, Oxford, 2001; HYLEN S., A Modest Apostle: Thecla and the 
History of Women in the Early Church, Oxford University Press, New York, 2015. 
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 È Eubulion che chiede notizie riguardo alla donna di Telmesso, meravigliandosi che ella, saputo del 
banchetto, non si sia precipitata come un uccello sul cibo ad ascoltare le orazioni delle donne. Lʼutilizzo 
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Diceva Origene, nella prefazione al Commento al Cantico dei Cantici, facendo un chiaro 
riferimento al Simposio platonico: 
 
Presso i Greci molti saggi, desiderando investigare la vera natura 
dell’amore, hanno proposto molte e diverse teorie, esposte anche in forma 
di dialogo, cercando di dimostrare che la forza dell’amore non è altro se 
non quella che conduce l’anima dalla terra agli eccelsi fastigi del cielo, e 
che non si può arrivare alla somma beatitudine se non per la spinta del 
desiderio dell’amore. Su tale argomento vengono riportate anche 
questioni proposte quasi in mezzo a banchetti, da persone –credo – fra le 
quali si faceva banchetto non di cibi ma di parole (Quaestiones de hoc 
quasi in conviviis propositae referentur, inter eos, puto, inter quos non 
ciborum, sed verborum convivia geruntur)
277
. 
 
Il Simposio di Metodio può essere, a buona ragione, definito un “banchetto di parole e di 
insegnamenti”: anche al di fuori della finzione letteraria, figure come Metodio, la donna di 
Telmesso, Gregorion ed Eubulion chiedono, con una certa premura, quali siano stati i 
“cibi”, insegnamenti spirituali, che hanno nutrito le vergini nel giardino di Virtù278. 
Lʼagone oratorio del Simposio, dunque, sembra un banchetto di insegnamenti a cui solo ad 
                                                                                                                                                                                
metaforico dell'immagine dell'uccello per indicare l'accesso alla conoscenza ritornerà anche in De lepra IV, 
5: in riferimento alla necessità di una comprensione spirituale delle Scritture si dice che «chi si sforza, 
ricevendo un paio di ali dallo Spirito Santo, è in grado di volare (sulle Scritture) come un uccello e di 
comprendere il vero significato, che è il Santo dei Santi. Raggiungendo tali alture, egli viene nutrito dalla 
ricchezza della bellezza della Verità». Conoscenza, giustizia e amore per Dio sono detti il “cibo” a cui 
bisogna aspirare in De cibis VIII, 1. 
277
 Per il testo (nella traduzione latina di Rufino) si veda, ORIGENES, Commentarius in Cantica 
Canticorum, ed. BAHERENS W. A., Origenes Werke, GCS 8, Leipzig 1925, pp. 61-241. 
278
 È interessante che nell'ambito di uno dei suoi discorsi ai neoilluminati, Crisostomo affermi (Catechesi, 
B7, 1): «nei giorni scorsi i buoni maestri vi hanno offerto un sufficiente banchetto e con continuità voi avete 
beneficiato della loro esortazione spirituale (sott. mie)»; poi facendo riferimento “alle persone che sono 
giunte dalla campagna” per fare visita alla comunità, dice ancora: «prepariamo per loro la tavola spirituale 
colma dell'amore che verso di noi essi hanno dimostrato. […] Se infatti essi non hanno esitato a compiere un 
viaggio così lungo per offrirci con la loro presenza molta gioia, a maggior ragione è giusto che noi offriamo 
loro più abbondante oggi questo nutrimento spirituale (sott. mia) affinché, dopo aver preso sufficienti scorte 
per il viaggio, da qui possano tornare a casa». Secondo Luciano Zappella il banchetto e il nutrimento 
spirituale sono una chiara metafora della sinassi liturgica al cui interno si svolge l'istruzione. Si veda: 
CRISOSTOMO G., Le catechesi battesimali, Paoline, Milano 1998, pp.357-358. 
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un ristretto gruppo di donne
279
 vergini è consentito lʼaccesso. I molteplici riferimenti al 
battesimo, le indicazioni su come occorre leggere le Scritture, le esortazioni a vivere, 
nonostante le vicissitudini dellʼesistenza, in modo casto, sono solo alcuni dei tratti 
caratteristici che contraddistinguono lʼopera e che possono indurci a pensare al Simposio 
come una vera e propria esortatio didascalica. Certo, occorre sempre fare i conti con la 
penna di Metodio che, come si evince dalla presente analisi, non brilla per chiarezza 
espositiva né per coerenza contenutistica. Tuttavia, considerare la nostra opera meramente 
come una lode alla verginità e, dunque, come esente da fini legati ad un insegnamento,  
pare che non restituisca piena dignità ad uno dei lavori più importanti di Metodio. 
Avviamoci ora verso delle considerazioni finali sul concetto di verginità esposto dalle 
nostre oratrici.  
La verginità, scelta derivata dallʼesercizio del libero arbitrio, è intesa come il migliore stato 
di vita. Tuttavia, è imprescindibile mettere in evidenza la novità che, in merito a questo 
modello esistenziale, emerge: la verginità invocata dalle donne del Simposio si basa su un 
scelta ascetica che coinvolge non la mera sfera fisica del corpo della donna ma che 
soprattutto chiama in causa lʼambito etico e intenzionale della persona. Secondo questa 
peculiare ascetica, essere vergini implica primariamente una predisposizione interiore 
verso la castità che però ha effetti non solo in una prospettiva escatologica ma anche 
terrena.  
La novità che si registra nel Simposio in confronto al vasto panorama della letteratura 
antica consacrata alla verginità cristiana è il concetto stesso di ἁγνεία: questa non è 
garantita meramente dallʼosservanza di una serie di prescrizioni concernenti il decoro e una 
condotta declinata sulla privazione bensì, al contrario, la sua crescita e la sua maturazione 
si realizzano solo tramite un costante esercizio di studio e di ascolto dei testi sacri. 
La frequentazione assidua della Parola e lʼinterpretazione che di essa viene fatta a partire 
dalla condizione del presente che la vergine vive, garantiscono la vera verginità. Solo 
coloro che seguono, con costanza e abnegazione, i consigli proferiti dalle oratrici meritano 
– riprendendo la parabola matteana - di essere chiamate con lʼinsolito epiteto “cinque 
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 Per una panoramica sul divieto alle donne di partecipare ai banchetti e sullʼeventuale possibilità di 
accedervi, si veda: BURTON J., Women's Commensality in the Ancient Greek World, in «Greece and Rome» 
Second Series, 4572, 1998, pp. 143-165. 
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vergini”, ossia “sagge”280. Se, dunque, si volesse riassumere la polifonia delle voci che 
pronunciano i discorsi sulla castità si potrebbe dire che la vergine, per essere tale, deve 
essere primariamente bella (il riflesso della bellezza
281
 interiore riverbera poi anche sul 
piano estetico); non è richiesto che ella si trasformi in un uomo e non è la forza una delle 
principali caratteristiche che le viene domandato di dimostrare.  
Se si dovesse ricorrere ad unʼimmagine per spiegare il concetto di verginità descritta nel 
Simposio si potrebbe dire che siamo di fronte ad unʼascetica “con il segno più”: non 
unʼascetica basata sullo svilimento e la denigrazione del corpo, su logoranti digiuni e sulla 
percezione della presenza del male in tutto ciò che non sia celeste, bensì una pratica 
ascetica che – sebbene non disdegni una serie di prescrizioni che comunque appaiono agli 
occhi del lettore declinate a partire da un atteggiamento meno rigoroso – poggia le sue 
fondamenta sulla concezione che la verginità per dirsi tale pretende cure e per giungere a 
maturazione pretende nutrimento.  
La verginità, dunque, non è intesa come unʼacquisizione scontata o un dato di fatto; essa 
impone un cammino (come lʼaspra via che le vergini percorrono prima di raggiungere il 
giardino di Virtù
282
). Per questo possiamo parlare di “ascetica con il segno più”: perché la 
verginità delle donne del Simposio non impone restrizioni o vincoli tesi ad annullare 
lʼumanità stessa della vergine ma, al contrario, pretende un accrescimento di chi la pratica. 
Il segno “più” dell'ascetica narrata nel Simposio si concretizza soprattutto nel nutrimento 
derivato dallo studio del testo sacro e dal confronto tra pari che su di esso si dispiega (le 
vergini, tra lʼaltro, dimostrano di saper imparare insieme quasi come in una scuola).  
È proprio il rapporto stabilito con il testo sacro, dal quale le vergini sembrano non voler 
staccarsi mai, che costituisce un ponte capace di collegare le vergini stesse con il mondo 
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 Sullʼutilizzo dellʼappellativo “cinque vergini” con il quale si indica la “vera vergine” (unico caso, a mia 
conoscenza, nel panorama letterario cristiano dei primi secoli) si veda direttamente il testo: Simposio, VI, 3, 
25. 
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 Per quel che concerne l'interessante binomio bellezza-verginità, come ha recentemente messo in luce 
Carla Noce (Donne e violenza nella Storia Ecclesiastica e nei Martiri di Palestina di Eusebio, cit.), trovo 
significativa lʼimportanza che Eusebio di Cesarea attribuisce al corpo delle donne (destinate al martirio) e 
alla loro bellezza che in punto di morte diviene la punta di diamante che testimonia la loro fede. Bellezza e 
verginità divengono in Eusebio due armi da contrapporre alla depravazione dei carnefici che, in questo gioco 
retorico, pur mostrando la loro efferata brutalità nelle condanne delle donne destinate al martirio, appaiono 
deboli e insignificanti al cospetto della bellezza dei corpi e delle fede di cui fanno un modesto sfoggio le 
vergini. 
282
 Si veda Simposio, Preludio, 42 e 54-56. 
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esterno. Emerge, in maniera abbastanza chiara, che al gruppo delle vergini sia riconosciuta 
una certa importanza e che la loro vita si dispieghi allʼinterno della comunità e non fuori da 
essa. È nel servizio per la Chiesa che le vergini sembrano trovare il ruolo più indicato alla 
loro scelta di vita: lʼordine delle vergini, infatti, è considerato il primo, il più importante, 
allʼinterno della Chiesa. 
Considerate le peculiarità dellʼopera, la preminenza assegnata a dieci auctoritates donne e 
il concetto di ascesi che si basa su una “teologia dellʼaccrescimento dellʼessere” 
pronunciata da voci femminili, si dovrebbe perlomeno ipotizzare che esistesse un pubblico 
interessato alle tematiche del Simposio. 
Cercheremo, dunque, di mettere in evidenza, analizzandole, alcune questioni emerse nel 
corso della presente analisi lasciate in sospeso con lʼintento di esporle in un contesto 
unitario al fine di mostrare che un filo invisibile sembra collegare lʼapparente 
disomogeneità dei contributi oratori delle donne. 
Nel complesso possiamo sintetizzarle in due blocchi argomentativi che meritano di essere 
ancora indagati: il rapporto tra donne e istruzione con unʼattenzione specifica allo studio 
dei testi sacri e allʼinsegnamento e lʼeventuale scenario in cui potrebbe essere plausibile 
situare quello che già con un termine tecnico viene definito lʼordine delle vergini (τὸ τάγμα 
τῶν παρθένων). 
Quali reazioni, alla fine del III secolo, avrebbe potuto suscitare una lezione sulla verginità 
pronunciata da un magistero esclusivamente femminile? Il Simposio rappresentò, agli 
occhi del suo lettore contemporaneo, una novità? Comʼè risaputo, la letteratura cristiana 
antica non manca di fornire testimonianze che esaltano le capacità, anche femminili, 
nellʼambito della conoscenza e dellʼinsegnamento. Nel Simposio, tuttavia, è la modalità in 
cui tali prerogative vengono presentate e in cui vengono associate alle donne vergini che 
rappresenta unʼinnovazione. 
Già Clemente Alessandrino, di cui Metodio è un grande lettore, aveva sottolineato 
lʼimportanza dellʼuguaglianza delle donne con gli uomini, decretando che entrambi fossero 
adatti ad una vita virtuosa (Strom. IV, 8, 59, 1-5
283
).  
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 In particolare, in Strom. IV, 8,59, 2-3 (SCh. 463, Introduction, Texte critique et notes par A. Van den 
Hoek, Traduction de C. Mondésert), leggiamo: «Et si la vertu de l'homme consiste vraiment dans la sagesse, 
la justice et les autres qualités qui, estime-t-on, en découlent, convient-il à l'homme seul d'être vertueux et à 
la femme d'être intempérante et injuste ? Mais il est inconvenant même de le dire. Par conséquent la femme 
doit pratiquer la sagesse et la justice et toutes les autres vertus (σωφροσύνης οὖν ἐπιμελητέον καὶ 
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Celeberrima è, inoltre, la pagina che lo scrittore alessandrino dedica alle donne filosofe 
della tradizione “pagana” (egli ricorda Teano la pitagorica; Temisto lʼepicurea, figlia di 
Zoilo di Lampsaco e moglie di Leonteo di Lampsaco; le pitagoriche Muia e Arignota; le 
figlie di Diodoro di Crono – Menessena, Argia, Teognide, Atemisia e Pantaclea - che 
Clemente cita dal Menesseno di Filone; Ipparchia di Maronea, la cinica; Aretè, la figlia di 
Aristippo di Cirene; Lastenia e Axiotea della scuola platonica e Aspasia di Mileto, 
ispiratrice di Socrate e di Pericle
284
).  
Tuttavia, lo stesso Clemente, poco prima (Strom. IV, 8, 58,3), nellʼaffermare che la 
religione cristiana permetteva a tutti di “essere filosofi”, collocava le donne tra coloro i 
quali non possedevano istruzione (ἄνευ γραμμάτων), includendo in tale gruppo schiavi, 
anziani e bambini. Dunque, sebbene di principio viene definita una sostanziale 
uguaglianza, pare che, anche da Clemente, la donna venga inquadrata in una posizione 
subalterna. 
Nel Simposio di Metodio invece, le vergini (si ricordi però che si parla delle vergini e non 
di tutte le donne) devono essere “maestre”, devono avere dimestichezza con il testo sacro e 
devono dimostrare di possedere oltre a spiccate capacità oratorie anche competenze 
esegetiche al fine di insegnare. È per questo motivo che è possibile che una delle primarie 
intenzioni dellʼopera metodiana sia quello di presentare (o di definire) un nuovo modello di 
verginità, ossia quello per cui la vergine è innanzitutto una διδάσκαλος. 
Da un lato, il declino della profezia, ambito che fu particolarmente fertile per il 
protagonismo femminile e, dallʼaltro, lʼimponente macchina di reazione approntata dagli 
scrittori “ortodossi” al fine di elaborare, allʼindomani della “minaccia” montanista, una 
stretta associazione tra protagonismo femminile ed eresia, probabilmente produssero, tra le 
svariate conseguenze, anche lʼesito di incentivare una sorta di trasformazione della 
partecipazione delle donne in seno alle comunità cristiane.  
Alle vergini, man mano che acquisivano una maggiore visibilità e un maggiore 
riconoscimento allʼinterno della comunità, veniva richiesto di giustificare il loro ruolo 
attraverso una nuova forma che trovò la sua piena realizzazione nellʼattività di studio e di 
insegnamento nella Chiesa.  
                                                                                                                                                                                
δικαιοσύνης καὶ τῆς ἄλλης ἀρετῆς ἁπάσης ὁμοίως μὲν γυναικί) aussi bien que l'homme, libre ou esclave, 
puisqu'il se trouve que la même nature possède une seule et même vertu». 
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 Per lʼelenco delle donne a cui Clemente fa riferimento si veda Strom. IV, 19, 121,1-122,3, SCh 463, pp. 
256-261. 
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Diversamente è difficile spiegare perché le Scritture e lʼinterpretazione allegorica che di 
esse viene fatta rappresentino il punto centrale (ribadito in tutti i discorsi del Simposio) 
della legittimazione dello statuto verginale presso il gruppo delle donne a cui Metodio dà 
voce. Ciò premesso, Metodio non si deve considerare un sovversivo: egli fu un uomo del 
suo tempo che diede semplicemente voce ad una realtà del suo contesto senza che questa 
possa essergli sembrata controcorrente. Più tardi, probabilmente, la nostra opera, in corso 
di trasmissione, subì una sorta di “addomesticamento”. Si potrebbe sospettare, a tal 
proposito, che una così spiccata enfasi posta sulle conoscenze delle vergini e sulle capacità 
di trasmettere lʼinsegnamento non sia stata successivamente dalla tradizione accolta, 
coltivata e sviluppata. 
Tuttavia, il dato reale che trapela dietro la dissimulazione letteraria è proprio la stretta 
correlazione stabilita tra la vergine e lo studio sacro. 
Dʼaltronde, che il Simposio lasci trapelare il fatto che le vergini potessero avere accesso ad 
un percorso educativo e che, grazie alla loro conoscenza, potessero esprimersi è 
testimoniato, in primo luogo, dal fatto – raro nella letteratura antica - che ad esse si faccia 
riferimento chiamandole per nome e ad ognuna fosse domandato di tenere un discorso 
sulla castità (i nomi, quasi certamente, sono fittizi ma è comunque interessante il fatto che 
queste donne proprio con questi nomi passino alla tradizione). 
Numerose sono gli invettive, consegnateci dalle fonti, che apostrofano la pratica 
dellʼinsegnamento femminile. Si pensi, ad esempio, all’ammonimento di 1 Tim 2,12 che 
proibiva alle donne di insegnare, allʼordine che negava alle vedove di insegnare in Did. Ap. 
15 e, sulla medesima lunghezza dʼonda, agli ammonimenti pronunciati su questa specifica 
materia da Tertulliano (De praesc. haer. 41,1; De virg. Vel. 9).  
La tradizione delle donne maestre nella cristianità antica rappresenta una questione molto 
interessante, nonostante la presenza delle prescrizioni che tendevano a regolamentare, a 
frenare e a reprimere tale ufficio unitamente ad una sostanziale scarsezza delle fonti capace 
di comprovare la consuetudine di tale pratica. 
In ogni caso, è evidente che se si reputò opportuno tentare di contenere o di sopprimere 
tale pratica definendo delle norme è plausibile pensare che il fenomeno delle donne 
maestre fosse piuttosto diffuso. Susanna Elm e Ute Eisen
285
 hanno affrontato la tematica 
delle donne διδάσκαλος, la prima dal profilo più strettamente legato alle fonti letterarie e 
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 ELM S., Virgins of God, cit., (si vedano soprattutto pp. .246-249 e 265); EISEN U., Women officeholders 
in early christianity, cit., p. 90 e seguenti. 
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l’altra dal punto di vista delle testimonianze epigrafiche. Basterà qui rievocare solo qualche 
esempio: nel prossimo capitolo vedremo che Gregorio di Nissa definisce Macrina 
διδάσκαλος e non esita a dire che la donna fu maestra persino del grande Basilio286; 
Melania è definita da Geronzio guida e maestra ispirata da Dio (ὁδηγὸς ἀγαθῆς καὶ 
θεόπνευστος διδάσκαλος287); in una lettera su papiro, di origine sconosciuta ma databile 
intorno al IV secolo, si fa riferimento ad una certa Kyria che, insieme a Filosseno, viene 
definita διδάσκαλος288; negli Apoftegma Patrum, il quinto detto attribuito ad Amma 
Theodora illustra le caratteristiche del vero διδάσκαλος; il termine διδάσκαλος, posto in 
calce al titolo della Vita dedicata ad Amma Synkletica, qualifica il ruolo di questa madre 
del deserto; anche la πρεσβύτερα Tekousa del Martirio di San Teodoto di Ancyra e le 
vergini del trattato su La Verignità attribuito a Basilio d’Ancyra dimostrano di avere 
funzioni educative; infine, Teodoreto fa accenno anche a due donne che potremmo 
qualificare come διδάσκαλος dal momento che le due, rispettivamente una leader del coro 
e una diaconessa (H.E., III, 14,1-2; 19,4-5), pare esercitarono attività di insegnamento in 
virtù delle loro cariche. 
L’elenco289 potrebbe durare ancora a lungo, tuttavia quello che preme rimarcare è che, 
nonostante la finzione letteraria, il Simposio sembra a tutti gli effetti descrivere una 
funzione (piuttosto che un’istituzione), quella dell’insegnamento impartito da donne 
maestre, che evidentemente era conosciuta dalla comunità cristiana a cui Metodio si 
rivolge. Il compito delle vergini all’interno della Chiesa sembra proprio essere 
principalmente quello didascalico e catechetico. 
É, dunque, necessario far emergere direttamente dalla narrazione quanta importanza venga 
attribuita alla relazione tra verginità-studio-Scritture e, al fine di dimostrare che proprio 
tale relazione (che dà vita ad unʼascetica della Parola e della frequentazione della Scrittura 
che dà nutrimento e che permette di nutrire) rappresenta la cifra caratterizzante del 
Simposio è bene far parlare direttamente il testo. 
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 GREGORIO DI NISSA, Vita di Santa Macrina, 19. 
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 GERONTIUS, Vita Melaniae, 64, SCh. 90, p. 256. È sorprendente che Melania sia qualificata con i titoli 
di ὁδηγὸς e διδάσκαλος, proprio come Gregorion (Simposio. Epilogo, 10) definisce Areté. 
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 EISEN U., Women Officeholders in Early Christianity, cit., p. 90. 
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 Sulla concezione della paideia come strumento di virilizzazione di cui avrebbero potuto usufruire le donne 
si vedano le interessanti riflessioni elaborate da RUGGINI C. La donna e il sacro tra paganesimo e 
cristianesimo, cit.. 
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È significativo che Virtù prometta al parterre delle donne di premiare il miglior elogio 
sulla verginità con lʼinvestitura della corona incorrotta della saggezza (τοῖς ἀμιάντοις τῆς 
σοφίας ἀναδήσασα πετάλοις, Simposio, Preludio, 93-94). Inoltre, ancora più significativo è 
che Virtù, la “padrona di casa” del banchetto e colei che dà avvio al simposio di parole, 
non sia designata come la figlia – ossia la diretta discendente – dellʼincorruttibilità o della 
verginità o dellʼimmortalità, ma ella è figlia della Filosofia, la forma di sapere per 
eccellenza. 
Nel corso della ricerca, inoltre, è stato possibile mettere in risalto la presenza di una 
polemica che le nostre vergini muovono verso altri modelli di verginità. A tal proposito, 
eloquente è quel che dice Marcella: dal momento che la (vera) vergine deve distinguersi tra 
coloro che primeggiano nella saggezza (τοῖς πρωτεύουσιν εἰς σοφίαν ἐμπρέπειν – 
Simposio,I, 1, 50), deve separarsi da quelle che stimano poca cosa lʼascolto della Parola e 
prestano solo un orecchio distratto allʼinsegnamento (πολλαὶ δὲ πάρεργον ἡγούμεναι τὴν 
ἀκρόασιν νομίζουσι χαρίζεσθαι μεγάλᾳ, ἐὰν κἂν τὸ βραχὺ παράσχωσι τὰς ἀκοάς, 
Simposio, I, 1 56-58). Marcella, infatti, non si limita a dire che tali vergini siano da 
allontanare ma, anzi, decreta che debbano essere rifiutate dai divini insegnamenti 
(Simposio, I, 1, 59-60). Prestando fede a tale ordine scopriamo che – agli occhi della prima 
oratrice – il dedicare poco ascolto alle Scritture rappresentava una grave onta e, soprattutto, 
il fatto che Marcella opti per lʼesclusione di alcune dallʼaudizione ai divini insegnamenti è 
la prova che – secondo il parere della prima oratrice – la vergine, per dirsi veramente tale, 
non poteva esimersi da un serrato confronto con lo studio del testo sacro. Su tale linea 
interpretativa, infatti, meglio si comprendono le parole che poco prima lʼoratrice aveva 
proferito: le vergini hanno ricevuto il “dono di meditare sulle Scritture in senso 
pneumatico” (Simposio, I,1,46) e tale essenziale esercizio, come già accennato, viene 
paragonato in chiave metaforica al sale che “mortifica a nostro vantaggio”. 
Basti poi ricordare il riconoscimento pubblico che il discorso di Teofila riscuote: non 
appena termina il suo intervento, un dolce mormorio si leva da tutte le vergini in lode 
dellʼorazione (Simposio, II, 7, 50-51). E, ancora, è sempre Teofila che (da Talia) viene 
definita come «abile nel discorso e nellʼagire e per la sapienza seconda a nessuna» 
(Simposio, III,1,1-3). Teopatra, nel IV discorso, affermando che innumerevoli sono i modi 
per pronunciare unʼorazione e che le vergini hanno ricevuto la grazia di essere in grado di 
sostenere la discussione di ogni argomento (Simposio, IV, 1, 1-9), dà prova di essere 
conscia delle proprie capacità che non solo consistono nel conoscere ma anche nel saper 
trasmettere le conoscenze (dal momento che si sottolinea che le vergini hanno la grazia di 
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analizzare ogni materia in virtù dellʼispirazione di Dio). E, infatti, poco più tardi, ella 
ribadisce che affinché la verginità cresca è necessario che essa sia irrigata dai logoi 
(Simposio, IV, 3,30). 
Agata, con un atteggiamento non privo di eccessiva modestia, dubita di essere capace di 
filosofare (φιλοσοφεῖν) come le altre e si scusa, nel preambolo del suo discorso, se non 
raggiungerà i livelli delle sue simili (οὐ γὰρ ἂν δυναίμην ἐφάμιλλα τούτοις οὕτω ποικίλως 
καὶ λαμπρῶς ἀπειργασμένοις φιλοσοφεῖν – Simposio, VI, 1, 8-9). Il tema del filosofare è, 
dunque, sempre presente così come viene ribadito che le vergini eccellano in questo campo 
(alla fine del suo discorso verrà, infatti elogiata la sua eloquenza e lʼessersi dimostrata 
allʼaltezza del compito - Simposio, VII, Intermezzo). Agata afferma, inoltre, che la bellezza 
(delle vergini) è il risultato della sapienza (σοφία) e che proprio sul corpo della vergine 
risplende la pratica dellʼinsegnamento del Signore (γῆν ἡμῶν τὰ σκηνώματα φράσας, εἰς ἃ 
ἐβούλετο ταχέως ἀναφθῆναι τὴν ὀξυκίνητον τῆς διδασκαλίας αὐτοῦ καὶ διάπυρον πρᾶξιν, 
Simposio, VI, 3,35). Lʼolio per le lampade che la vergine porterà verso lʼincontro con lo 
sposo è significativo che sia inteso come il simbolo della σωφροσύνη (moderazione, 
continenza) e della φρόνησις (intelligenza, saggezza) (Simposio, VI, 3, 36). 
Tecla, come abbiamo visto, oltre alla sapienza evangelica e teologica possiede spiccate doti 
in filosofia e nella cultura scolastica (“φιλοσοφίας τε γὰρ τῆς ἐγκυκλίου καὶ παιδείας 
οὐδενὸς ὑστερήσεις” - Simposio, VIII, Preludio) e Virtù, intenta ad illustrare a Metodio i 
discorsi del Simposio, è chiamata guida e maestra, ὁδηγὸς e διδάσκαλος (Simposio, 
Epilogo, 10).  
Una spiccata predisposizione allʼapprendimento e il desiderio di discutere e far valere la 
propria posizione, infine, è ben ravvisabile nella dama di Telmesso (che se avesse saputo 
del banchetto “si sarebbe precipitata come un uccello290 per ascoltare i discorsi sulla 
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 La metafora dellʼuccello ritorna in De lepra IV, 4-5. Eubulios, spiegando a Sistelio la necessità di 
penetrare le Scritture con una lettura spirituale, cita 2 Cor 4,3-4 («E se il nostro vangelo rimane velato, lo è 
per coloro che si perdono, ai quali il dio di questo mondo ha accecato la mente incredula, perché non vedano 
lo splendore del glorioso vangelo di Cristo che è immagine di Dio»). Poco più avanti, Eubulios dirà: «Colui il 
quale lotta duramente e riesce a rimuovere il velo, avendo ricevuto dallo Spirito Santo le ali, vola come un 
uccello e raggiunge il significato più profondo, che – in realtà – è il Santo dei Santi». Si afferma, dunque, che 
solo chi “lotta duramente” (ossia, interroga approfonditamente e costantemente il testo sacro), volando come 
un uccello, può raggiungere il vero significato della Parola. Nell'Epilogo del Simposio la donna di Telmesso 
è paragonata ad un uccello e il cibo cui ella anela è costituto dalle “cose dette” durante il banchetto (di cui 
ella, a quanto pare, avrebbe voluto essere auditrice). Di fatto, apprendiamo che si recherà presso Metodio 
(che è informato direttamente da Virtù) per avere un resoconto dei discorsi delle vergini. Mi chiedo se, anche 
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castità”) e in Gregorion e in Eubulion che disputano in merito a chi, tra loro due, è in grado 
di insegnare se sia superiore colui che è senza desideri o chi, pur avendo desideri, si 
mantiene casto (Simposio, Epilogo, 22). 
Gli esempi del coinvolgimento delle donne nellʼattività di trasmissione della conoscenza 
sacra pare essere suggerito anche in altre opere metodiane diverse dal Simposio. Si pensi 
ad esempio, al De cibis dove viene detto che Metodio si rallegra della saggezza posseduta 
dalla destinataria della lettera (Frenope/Chilonia), proprio perché questa è “vera saggezza” 
(De cib., IV, 2). 
Dʼaltronde, poco prima, lʼautore dichiara che nonostante le vicissitudini e le prove che la 
vita impone ogni giorno, nessuno potrà dividerli “in ragione dello sforzo da loro investito 
per lʼamore della saggezza” (De cib., II, 5). La donna, inoltre, viene incoraggiata a 
diffondere (con la sua partecipazione) la necessità di mantenere integro il proprio corpo.  
Volgendo lo sguardo al De lepra, poi, lʼanonima maestra che Sistelio ha ascoltato in Licia 
(De lepra, XIII,1) non solo è definita sapiente ma viene sottolineato che ella fosse esperta 
delle Scritture e che fosse capace di insegnare le cose del Signore in maniera saggia. È 
degno di nota il fatto che il suo insegnamento venga inserito subito dopo quello che 
Eubulios-Metodio ha impartito; questi è in procinto di partire ma viene fermato da Sistelio 
proprio perché questʼultimo desidera fargli conoscere il parere della donna. La saggia licia 
è stata paragonata alla Diotima platonica ma il fatto stesso che, nellʼambito 
dellʼarchitettura dellʼopera, la sua lezione esegetica sia posta subito dopo quella di Metodio 
e, dunque, sia – sul piano letterario - di uguale importanza a quella pronunciata dal nostro 
autore cristiano, ci fa sospettare che una tale personalità potesse perlomeno essere 
considerata autorevole e il suo insegnamento potesse essere ritenuto probo.  
Anche in questo caso, come nel Simposio, è una voce femminile a pronunciare una lezione 
esegetica che, partendo dalle Scritture, preferendo una lettura allegorica, volge il suo 
sguardo al presente. Tale prassi, ben visibile negli Opera Omnia di Metodio, sembra 
dunque alludere ad una sorta di “consuetudine” per cui una donna non solo poteva leggere 
il testo sacro con autonomia e grazie a fini strumenti esegetici che evidentemente aveva 
appreso ma poteva anche commentarlo a partire dalle problematiche che ella viveva nel 
suo presente (il caso dellʼesegesi della donna licia del De lepra, ad esempio, sembra 
costruito a partire da una polemica contro alcuni vescovi – che a noi, purtroppo, non ci è 
                                                                                                                                                                                
in questo caso, l'immagine dell'uccello che si getta sul cibo (quest'ultimo metafora degli insegnamenti) voglia 
suggerire la necessità di scrutare le Scritture in modo penetrante e minuzioso (pratica che, come abbiamo 
visto, è attestata chiaramente nella nostra opera). 
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dato di conoscere – che, evidentemente, non solo esercitavano la loro autorità in maniera 
arbitraria ma, soprattutto, non erano in grado di dare il buon esempio al gregge dei fedeli). 
È piuttosto insolito – nella letteratura antica - assistere ad una tale operazione, a maggior 
ragione se compiuta da voci femminili. 
Nel Simposio, poi, le oratrici non semplicemente hanno evidenti abilità retoriche, concrete 
conoscenze filosofiche e mediche e solide competenze in campo scritturistico; il dato su 
cui è importante aggiungere qualche riflessione è ciò che accomuna tutti i discorsi 
pronunciati dalle voci femminili: ossia la necessità di leggere il testo sacro oltre la lettera e 
di stabilire con la Parola una comprensione allegorica. 
In merito alla necessità di leggere e comprendere la Scrittura in senso spirituale è 
importante che nelle opere metodiane siano, dunque, sempre delle donne a ribadire questo 
concetto. Tale metodo esegetico affonda, in parte preponderante anche se non esclusiva, le 
sue radici nella complessa eredità origeniana che lʼopera metodiana sembra in parte 
recuperare e rielaborare a suo modo. Inoltre, sono sempre delle donne che adoperano 
termini tecnici in campo esegetico-scritturistico; basti, ad esempio, ricordare che, nel 
Simposio, non solo si parla di "interpretazione fisica-letterale" opposta ad una 
"interpretazione spirituale" ma si usa anche il termine "ἱστορία" quando si fa riferimento al 
passo della creazione dei protoplasti che necessita - secondo Talia - di una lettura spirituale 
(Simposio, III, 1, 9 segg).  
La prassi della lettura allegorica viene riaffermata anche dalla maestra licia del De lepra e, 
nel De cibis, è ben attestata nellʼeducazione che Metodio sostiene di aver impartito a 
Frenope/Chilonia. Proprio in questʼopera, infatti, apprendiamo che Metodio avrebbe 
istruito la donna in maniera adeguata (De cib., V, 7): lʼepistola stessa è costruita a partire 
dallʼinterpretazione allegorica di Num 19, passaggio scritturistico sul quale 
Frenope/Chilonia domanda dei chiarimenti. Questo tipo di scambio epistolare e il 
conseguente rapporto didascalico che coinvolge una donna (o due?) non possono non far 
pensare, sebbene con gli opportuni distinguo e con tutte le difficoltà che tale opera 
presenta, alla lettera che lo gnostico Tolomeo indirizzò a Flora, conservataci da 
Epifanio
291
. 
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 Per il testo si veda Epiphanius, Pan., 33,3-7. Per l'edizione del testo greco e la traduzione italiana si veda 
SIMONETTI M., Testi gnostici in lingua greca e latina, Milano-Verona 1993, 267-285. Il testo proposto da 
Simonetti corrisponde all’edizione del testo di K. Holl in Epiphanius, Ancoratus und Panarion (GCS 25), 
Berlin 1915. Il testo dellʼEpistola a Flora è quanto mai interessante e il dibattito scientifico sorto in seguito 
all'individuazione della natura (gnostica o meno) e dei contenuti ivi affrontati è molto ampio. Si veda, ad 
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Al di là di tale questione, lʼanalogia che pare più evidente è quella tra lʼatteggiamento che 
le donne delle opere metodiane detengono nei confronti del testo scritturistico e 
lʼimpostazione metodologica del magistero di Origene. Questi insegnava le “cose del 
Signore” (τὰ θεῖα) ad un pubblico composto da uomini e da donne (Eusebio, H.E., VI, 8,2) 
e, inoltre, leggiamo ancora in Eusebio (H.E. VI, 21, 3-4) e come abbiamo già accennato 
nellʼintroduzione, fu la stessa Giulia Mamea a richiedere la presenza dellʼAlessandrino ad 
Antiochia affinché ella fosse da lui istruita in merito alla gloria del Signore e della virtù 
della scuola divina (ἡ δόξα τῆς τοῦ θείου διδασκαλείου ἀρετῆς).  
Anche la permanenza di Origene presso la (vergine?) Giuliana e il dono dei libri di 
Simmaco (Eusebio, H.E., VI, 17) che la donna fece allʼAlessandrino rientra nellʼambito 
della reale partecipazione femminile allʼistruzione impartita da Origene. Il Didaskaleion di 
Alessandria, perlomeno come Eusebio vuol farci credere, era – anche grazie ad Origene – 
una scuola aperta indistintamente a uomini e donne (Eusebio, H.E., VI, 4,3; VI, 5,1-7; VI, 
8,4)
292
. 
Tuttavia non è sconveniente cercare di stabilire, anche solo a livello simbolico, una sorta di 
collegamento che, pur tenendo conto delle palesi divergenze, provi a mettere in relazione 
lʼesperienza del didaskaleion origeniano e, segnatamente, il metodo didascalico del 
maestro alessandrino (ad Alessandria prima e a Cesarea poi) e il possibile scenario che, 
stando alla narrazione Simposio, potrebbe nascondersi dietro al nostro testo per quel che 
                                                                                                                                                                                
esempio, Lettieri (LETTIERI G., Tolomeo e Origene: divorzio/lettera e sizigia/Spirito, in Auctores Nostri 15, 
2015, pp, 79-136). Lo studioso sostiene che l'EpFl presuppone il mito valentiniano di Sophia (che però non è 
mai citata in EpFl) e la dottrina delle tre nature pneumatica, psichica, ilica (affermata in EpFl 7, 2-8). Di 
Lettieri si attende, inoltre, lʼannunciata pubblicazione: Ontologia delle Scritture. Allegoria e concordanze 
dualistiche delle differenze scritturistiche nell'Epistola a Flora di Tolomeo. Per unʼinquadratura dellʼEpistola 
fondamentali sono le proposte discusse da Norelli nel suo contributo: NORELLI E., Le Décalogue dans la 
Lettre de Ptolémée à Flora, in Le décalogue au miroir des Pères, édité par GOUNELL R., PRIEUR J.-M., 
Université March Bloch, Strasbourg, 2008, pp. 107-176. Lo studioso italiano, in questa sede, propone di 
leggere e interpretare lʼepistola alla luce della riflessione di Filone Alessandrino e gli elementi gnostici di 
EpFl vengono messi da parte.  
292
 In merito ai luoghi dove è possibile asserire avveniva la formazione delle donne bisogna ricordare anche 
(e soprattutto) i luoghi di culto, dove era data alle donne la possibilità di assistere alla liturgia e alla 
predicazione e, dunque, di imparare la dottrina e l'insegnamento cristiano. Si ricordi la scuola privata del 
filosofo Tolomeo a Roma dove, seguendo Giustino e poi Eusebio, anche una matrona sarebbe stata auditrice 
(H.E., IV, 17,8). 
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concerne nello specifico lʼistruzione delle vergini293. Crouzel294 affermava che sarebbe 
intrigante cercare di scorgere in Origene e nel suo διδασκαλεῖον quello che lo studioso 
francese definiva “l'anello mancante” nella catena che collegherebbe gli esseni e i terapeuti 
al monachesimo egiziano. Ma cosa fu, nellʼottica cristiana, lʼistituzione del διδασκαλεῖον 
di Alessandria? 
Nel mondo greco, comʼè risaputo, si è soliti indicare con il termine διδασκαλεῖον scuole 
pertinenti a diverse tradizioni e ad altrettante differenti approcci
295
.  
Nel mondo cristiano sappiamo, grazie soprattutto agli infiniti sforzi compiuti dagli studiosi 
nel corso degli anni e alle sempre rinnovate domande declinate all’interno dello sfaccettato 
cono d’ombra di questa “istituzione”, che il lemma διδασκαλεῖον include, quasi 
assorbendoli, tutta una serie di elementi che trascendono, superandolo, un percorso di mera 
formazione culturale e intellettuale e che investono primariamente il campo 
dellʼeducazione religiosa. La scuola, nel mondo cristiano, si conforma e si declina come 
una nuova forma comunitaria, e, dunque, proprio in tale ottica, numerosi sono gli aspetti 
ancora parzialmente oscuri che meritano di essere problematizzati e analizzati
296
. 
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 Tale tradizione sarebbe attestata anche presso la Scuola di Panfilo. Girolamo, infatti, in Adv. Ruf. 1,10, ci 
informa che Panfilo stesso dava copie della Bibbia alle vergini e, inoltre, gli storici bizantini confermano la 
tradizione di Panfilo come maestro anche di donne. A tal proposito sono molto interessanti le considerazioni 
di PENLAND E., secondo la quale, la “scuola filosofica” di Panfilo avesse stretti legami con i gruppi delle 
“vergini di Dio”. Le vergini – stando ai Martiri della Palestina - rappresentano, secondo l'ipotesi della 
studiosa, un gruppo distinto ma collegato ai membri della scuola di Panfilo. Si veda PENLAND E., Eusebius 
Philosophus? School Activity at Caesarea Through the Lens of the Martyrs, in Reconsidering Eusebius. 
Collected Papers on Literary, Historical, and Theological Issues, edited by INWLOCKI S., ZAMAGNI C., 
Brill, Leiden, 2011, pp. 87-98. 
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 Si veda a proposito GOULET R., Les philosophes et leurs écoles au Bas-empire, in Philosophari. Usages 
romains des savoirs grecs sous la République et sous l’Empire. Actes des colloques organisés par l’École 
française de Rome (8-9 octobre 2010 et 17-18 novembre 2011), édité par VESPERINI P., Classiques 
Garnier, Paris, 2013. 
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Eusebio utilizza con molta versatilità la parola διδασκαλεῖον e proprio questo uso 
“diversificato” produce una certa difficoltà nello sciogliere la complessità semantica che è 
inerente a tale termine. Rimanendo nel perimetro di tale problematica, inoltre, è opportuno 
chiederci se, in ambito cristiano, la parola διδασκαλεῖον implicasse una realtà 
organizzativa strutturata diversamente dalle scuole filosofiche pagane i cui contorni, stando 
alle fonti e alle conoscenze in nostro possesso, sono più facili da individuare e ricostruire. 
Il discorso relativo all’istruzione nel mondo cristiano necessita di un lungo 
approfondimento che non possiamo affrontare in questa sede. Limitiamoci a proporre un 
parallelismo. Il giardino di Virtù (κῆπος τῆς Ἀρετῆς), dove si incontrano le donne per 
discutere sulla castità, metaforicamente sembra alludere ad un luogo di studio, di confronto 
e di discussione. Di fatto, in sostanza, è questo ciò che si rivela essere il giardino di Virtù 
in cui convengono, dopo aver percorso un irto cammino, le vergini invitate allʼagone 
oratorio: uno spazio di dialogo in cui si intervallano differenti prospettive legate 
allʼindagine sul tema della verginità cristiana. 
Il termine κῆπος, “Giardino”, da Epicuro in poi, diviene sinonimo di luogo adatto allo 
studio e alla riflessione. Quindi se l’espressione “Scuola di virtù” (τὸ τῆς ἀρετῆς 
διδασκαλεῖον) potesse essere letta come una dizione designante una complessiva attività 
intellettuale, ascetica e spirituale e non una scuola basata su una vera e propria catechesi 
strutturata
297
, pare che il Giardino di Virtù del Simposio possa essere a buon diritto definito 
un τὸ τῆς ἀρετῆς διδασκαλεῖον. La Virtù, paragonata ad una madre (μήτηρ), chiederà di 
tenere i discorsi, giudicherà quale sarà il migliore e concluderà, con il suo riassunto, 
l’opera. Tecla, poi, decreterà che la virtù è insegnabile (διδακτὴν διδάσκων τὴν ἀρετὴν, 
Simposio, VIII, 16,90). 
Le vergini dellʼopera metodiana, come emerge dallo studio finora condotto, possiedono 
elevate conoscenze e significative capacità di trasmettere il proprio sapere; la finzione 
letteraria non tace, anzi sottolinea, tale tratto. Metodio quindi conferisce ad un gruppo di 
donne il compito di insegnare (tramite la Scrittura e la fede) e di dimostrare (tramite gli 
esempi) che la verginità sia lo stile di vita preferibile. Le orazioni, pronunciate da voci 
femminili, non sono mere celebrazioni della verginità destinate a non essere ascoltate: le 
parole delle donne sono tutte proiettate a convincere e ad istruire gli uditori.  
                                                                                                                                                                                
ringraziamento a Origene all’Orazione funebre per Basilio di Gregorio Nazianzeno, in «Cristianesimo nella 
storia»25, 2004, pp.779-832. 
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Lʼinno finale, che stabilisce lʼingresso delle vergini nella Chiesa, si fa vedere, in 
questʼottica, come il suggello e la testimonianza di un cammino compiuto insieme. 
Il lettore, cristiano o meno, contemporaneo al nostro autore, avrebbe dovuto accettare di 
predisporsi allʼascolto degli insegnamenti che, sebbene filtrati dalla finzione letteraria, 
risultavano essere declamati da voci di donne: il Simposio, dunque, ci regala un affresco in 
cui catechesi, insegnamento e verginità femminile risultano essere elementi correlati e, al 
contempo, specificanti il modello di verginità che Metodio descrive e, 
contemporaneamente, definisce. 
Metodio si propone, attraverso la sua opera, di dare vita e di “codificare” un nuovo 
modello di vergine che è una “vergine διδάσκαλος”. Le oratrici del Simposio, mostrando 
una sostanziale autonomia intellettuale e mirabili capacità nel campo del sapere e 
dellʼistruzione, rivendicano la propria scelta di vita non tramite una prassi fatta di rinunce e 
di ristrettezze bensì tramite una costante relazione con il testo sacro.  
Il paradigma della “vera vergine”, che la nostra opera traccia e spiega, sembra essere 
realizzato a partire dalla funzionalità reciproca di due fattori: la vita continente, per dirsi 
veramente tale, deve essere accompagnata e nutrita dallo studio delle Scritture, 
dallʼapprendimento della filosofia e da un costante confronto con le proprie simili (αἱ 
ὁμότροποι). Alla vergine, dunque, viene concessa unʼoriginale (e unica) rilevanza 
allʼinterno della comunità cristiana: questa deve non solo mantenere e serbare puro il suo 
corpo ma deve, al contempo, diventare maestra (di cose sacre). Ed è proprio alla delicata 
fase di passaggio che porterà gradualmente alla preminenza consentita alle vergini in 
sostituzione del gruppo delle vedove nella leadership femminile che il Simposio sembra 
voler restituire importanza. Lʼaccenno agli altari e al fatto che le vergini siano immagine 
dellʼaltare dʼoro, posto allʼinterno del Santo dei Santi, pare essere testimonianza di tale 
situazione di passaggio: lʼordine delle vergini stava acquisendo un ruolo superiore a quello 
occupato dalle vedove. Queste ultime sono dette “lʼaltare vivente” mentre “lʼaltare d'oro”, 
quello da cui vengono innalzate – come incenso – le preghiere verso il Signore, è il 
simbolo del gruppo delle vergini. 
Alle vergini, dunque, è concesso, a livello metaforico, di approdare nel posto più sacro del 
Tabernacolo per far sì che da qui, pronunciando le preghiere, forse non più a livello 
metaforico, la loro voce possa giungere a tutta la comunità. Dedite allo studio delle 
Scritture e allʼapprendimento della filosofia nonché consapevoli del dono del libero 
arbitrio, le vergini occuperebbero, dunque, un nuovo “ruolo sociale” nella comunità. Il 
τάγμα καὶ τὸν χορὸν ἅγιον τῶν παρθένων protagonista del Simposio, è composto da vergini 
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maestre: il nutrimento derivato dallo studio del testo sacro e il confronto tra pari che su di 
esso si dispiega (le vergini, tra lʼaltro, dimostrano di saper imparare insieme, quasi come in 
una scuola), congiuntamente allʼintimo rapporto stabilito con il testo sacro, è ciò che 
permette di costruire un ponte capace di collegare le vergini stesse con il mondo esterno. 
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4. Farsi maschio, farsi angelo  
 
Sì che la sua bellezza sembrava emanare raggi 
luminosi, come nella visione che avevo avuto in 
sogno.  
Gregorio di Nissa, Vita di Santa Macrina, 32.
       
 
4.1 Diatribe teologiche del III e IV secolo d.C. 
 
Prima di addentrarci nella vera e propria analisi del terzo modello di donna sapiente è 
opportuno rivolgere la nostra attenzione ad alcune questioni teologiche che vedevano 
raffinati pensatori della tarda antichità impegnati in animate diatribe. Tre difatti sono state 
le grandi scuole di pensiero che si sono sviluppate a partire dal III secolo d.C. Poco dopo 
gli albori della religione cristiana hanno preso forma tre ambienti teologici «caratterizzati 
da unʼantropologia, una cristologia e una teologia dalle caratteristiche peculiari»298. 
Vediamo quindi quali.  
Una prima corrente di pensiero è quella alessandrina che, come ci suggerisce il nome, è 
nata intorno alla scuola di Alessandria dʼEgitto dove era approdato il platonismo. Da 
Platone questo approccio teologico riprende la concezione dualistica della realtà (mondo 
sensibile nettamente contrapposto a mondo intellegibile) e considera solo lʼanima come la 
vera espressione dellʼuomo.  
Altra scuola è quella latina che ripristina le idee dellʼantropologia della religione ebraica 
considerando la corporeità e, quindi, la materialità secondo accezioni positive. La religione 
ebraica infatti non conosce lʼastratto: è una religione che potremo definire concreta, molto 
terrestre. Da un punto di vista teologico in questo credo il corpo e lo spirito non sono intesi 
come sostanze separate a livello metafisico e lo spirito da solo non è considerato più nobile 
della carne: esso semplicemente non è umano
299
.  
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Lʼultimo ambiente teologico coincide con quello asiatico che abbraccia la teoria secondo la 
quale lʼuomo è un composto integrale tra anima e corpo. Da questa scuola si svilupperà 
quella antiochena che assieme a quella alessandrina sarà protagonista delle grandi 
controversie dogmatiche del IV-V secolo
300
. Dopo aver tracciato brevemente i lineamenti 
di queste tre correnti teologiche, passiamo ora a prendere in rassegna il contesto in cui si è 
sviluppato il pensiero dellʼautore a cui verrà dedicato questo capitolo. Si tratta di Gregorio 
di Nissa, dottissimo pensatore del IV secolo d.C., proveniente dalla Cappadocia. La sua 
patria era una terra posta allʼinterno dellʼAsia Minore, quindi un poʼ fuori mano dalle città 
costiere dellʼEgeo e del Mediterraneo dove era fiorita da molti secoli la civiltà greca e in 
seguito la cultura cristiana, ma non era così tanto distante da essere isolata dalla capitale: 
infatti la strada che portava da Costantinopoli ad Antiochia passava proprio da questa 
regione.   
È proprio in questa terra che fioriscono i grandi pensatori che portano il nome di «Padri 
Cappadoci»: si tratta di Gregorio di Nazianzo, di Basilio Magno (il vescovo di Cesarea) e 
del fratello Gregorio di Nissa
301
. Eredi della tradizione alessandrina, in modo particolare 
degli insegnamenti dei maestri Clemente e Origene, i Padri Cappadoci danno vita ad un 
dialogo profondo tra filosofia neoplatonica e cristianesimo che si realizza attraverso il 
recupero e lo studio delle opere di Platone, Filone e Porfirio. Prima di dedicarci al pensiero 
del Nisseno, cerchiamo di fare maggiore chiarezza sullʼambiente culturale in cui si è 
sviluppata la formazione di questi tre teologi.  
Innanzitutto è bene ricordare che Basilio e Gregorio di Nazianzo avevano studiato ad 
Atene, città che nel IV secolo era ancora pagana, data la tenace persistenza allʼinterno delle 
sue scuole e nella sua popolazione delle antiche tradizioni. Non a caso Atene era stata la 
meta anche di un altro studente, lʼimperatore Apostata, che aveva cercato di restaurare il 
paganesimo e il ritorno alla cultura degli avi, nonostante la formale adesione al 
cristianesimo. Da questi primi indizi possiamo dedurre che i Padri Cappadoci avevano 
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avuto la possibilità di ricevere una cultura molto raffinata: questo era stato possibile 
soprattutto grazie alla ricchezza delle famiglie di provenienza che aveva loro consentito di 
allontanarsi dalla patria per ragioni di studio (Gregorio di Nazianzo era stato anche ad 
Alessandria dʼEgitto). La famiglia di Basilio e Gregorio era di antica tradizione cristiana: i 
nonni avevano sofferto la persecuzione sotto lʼimperatore Galerio (306-313) ma poi erano 
riusciti a recuperare la floridezza economica. È così che Gregorio ha avuto modo di 
avvicinarsi alla retorica e alla filosofia, le materie da lui più amate. Conosceva quindi 
Platone, Aristotele, Stoici, Neoplatonici. Grazie alʼamore e alla conoscenza delle discipline 
filosofiche, Gregorio riesce così a sviluppare un pensiero teologico ricco e qualificato. 
Inoltre è palese nelle sue opere lʼinflusso della Seconda Sofistica302.  
Anche la famiglia dellʼaltro Gregorio possedeva delle proprietà ad Aranzio, in Cappadocia.  
Lui era il più anziano dei Cappadoci ed era nato probabilmente intorno al 329 mentre 
Basilio un anno dopo, nel 330. Il fratello di Basilio era invece più giovane di dieci anni. Il 
padre di Gregorio di Nazianzo, cioè Gregorio il Vecchio, era stato seguace di una setta 
poco conosciuta che univa giudaismo e paganesimo: era la setta degli Ipisistiani, vale a 
dire dei seguaci del culto dellʼAltissimo (ὒψιστος); sarebbe stato convertito allʼortodossia 
grazie allʼinflusso che ebbe su di lui la moglie di nome Nonna. Come avremo modo di 
approfondire nelle seguenti pagine le donne ebbero ruoli rilevanti allʼinterno delle vite dei 
Padri Cappadoci.  
Precedentemente tutti e tre i pensatori Cappadoci avevano frequentato le scuole di Cesarea 
di Cappadocia; in seguito Basilio era  passato a quella di Costantinopoli: il padre di Basilio 
e di Gregorio era un retore abbastanza rinomato e per questo desiderava dare ai figli 
unʼistruzione analoga alla sua, facendoli studiare nelle scuole più prestigiose. 
Successivamente Basilio si era recato ad Atene dove Gregorio di Nazianzo lo aveva 
raggiunto dopo gli studi  ad Alessandria dʼEgitto. Lʼaver seguito le scuole di retorica e, ad 
Atene, anche quelle di filosofia, in un primo momento aveva influito sul carattere di 
Basilio che infatti avrebbe voluto dedicarsi alla retorica, ma ne fu dissuaso dalla sorella  
Macrina
303
. Sempre lei, Macrina, era riuscita non solo a convincere anche il fratello 
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Gregorio ad abbandonare lʼinsegnamento retorico, a cui si era dedicato con passione per 
alcuni anni rimanendo in Cappadocia, ma soprattutto a far sì che si volgesse allʼascesi304.  
Da questo quadro iniziale si comprende che la personalità di Macrina aveva esercitato un 
certo ascendente nella vita degli uomini della sua famiglia: pur essendo donna era lei a 
ricoprire il ruolo di modello, guida e διδάσκαλος verso le persone che le gravitavano 
intorno. Ma su questi temi torneremo più avanti.  
Come già accennato nellʼintroduzione nel presente capitolo andremo ad occuparci del terzo 
(e del quarto) modello di donna sapiente che vede come protagonista Macrina, la sorella di 
Basilio e di Gregorio di Nissa. Per poter parlare di lei è stato necessario fare una premessa 
sul pensiero dei fratelli, anche se fra i due è soprattutto Gregorio da tenere in 
considerazione: perché? È il Nisseno che ci ha fornito le risorse letterarie necessarie per 
ricostruire il ritratto della nostra protagonista: nonostante siano scritte da una fonte 
maschile e quindi filtrate dalla prospettiva dominante dellʼepoca le opere di Gregorio che 
raccontano di Macrina sono da considerare preziosissime perché testimoniano le vicende di 
una donna singolare, emblema dellʼascetismo e monachesimo femminile. Cerchiamo 
quindi di delineare un profilo più preciso di questo autore e poi di addentrarci nello studio 
puntuale delle fonti che ci raccontano di Macrina. 
Lʼattività letteraria di Gregorio di Nissa prende avvio intorno al 371 d. C., un anno prima 
rispetto a quando il fratello Basilio prende posto nella sede episcopale di Nissa. 
Precedentemente Gregorio aveva attraversato un periodo di crisi a seguito del quale aveva 
abbandonato poco a poco lʼinsegnamento di lettore per dedicarsi a quello della retorica, un 
insegnamento pagano. Il successivo matrimonio di Gregorio aveva fatto pensare al 
Nazianzeno che nellʼamico fosse perduto allʼideale ascetico. In realtà, il suo percorso fu 
solamente più complesso, e quellʼideale non si era allontanato dalla sua mente, tanto è vero 
che Gregorio iniziò la sua attività letteraria nel 371 scrivendo un testo molto importante per 
comprendere lʼoggetto della nostra ricerca: mi riferisco al trattato Sulla verginità, la prima 
opera letteraria che caratterizza lʼattività del Nisseno. Questo scritto presenta una 
problematica non nuova (si pensi al Simposio metodiano che abbiamo affrontato nel 
precedente capitolo e agli scritti di Origene
305
) ma nuova ed interessante è la base 
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dottrinale che la sostiene: profondamente nutrito di platonismo e origenismo, spesso 
ispirandosi a Filone e alla sua esegesi biblica, il fratello di Macrina e di Basilio basa anche 
su motivazioni filosofiche (come ad esempio la diatriba cinico stoica
306) lʼideale della 
continenza, tanto che questʼopera appare sia come un trattato filosofico e retorico, analogo 
a quello che potevano scrivere i filosofi pagani del suo tempo, sia, per certi versi, come un 
trattato di carattere medico. Difatti, pochi anni prima che in Cappadocia emergessero le 
grandi personalità di Basilio e dei due Gregorio, la cultura cristiana ebbe un valido 
rappresentante in Basilio di Ancira che, prima di essere nominato vescovo di Ancira, una 
regione della Galizia, esercitava la professione di medico e di retore. A lui gli studiosi 
moderni hanno attribuito un trattato Sulla verginità nel quale appunto si rileva un assetto 
curioso e inusuale: si tratta di un testo in cui emergono spiccati interessi per i risvolti 
medici e igienici che procura lʼastinenza sessuale, aspetti quindi di carattere concreto che 
sono considerati validi accanto ai valori spirituali tradizionali. Probabilmente il nostro 
Gregorio nella composizione del suo trattato intorno alla verginità aveva molto presente 
lʼimpostazione e il carattere medico del lavoro del vescovo di Ancira.  
È in questa opera letteraria che traspaiono con chiarezza i tratti della sua dottrina mistica: 
secondo il Nisseno, la verginità è la condizione originaria dellʼuomo creato ad immagine di 
Dio ed è lei che permette lʼunione intima con Maria al mistero dellʼincarnazione. Essa 
procura fin dalla nascita la contemplazione di Dio che sarà poi attuata pienamente nella 
vita futura. Per ottenere questa contemplazione si deve percorrere un vero e proprio 
itinerario spirituale. Gregorio spiega che lʼanima è lo specchio di Dio e in lei si vede 
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solo riesce a salvarsi ma ad elevarsi. Riparleremo delle teorie di questo autore anche nel prossimo capitolo. 
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ancora lʼimpronta del suo fattore. La verginità è il mezzo più adatto per realizzare quel 
distacco dal proprio corpo e dal mondo materiale e quella comunione con il mondo 
sovrasensibile e con le potenze angeliche che rappresentano il suo più alto ideale: ecco 
come Gregorio diviene lʼerede e il continuatore di tutta la patristica greca precedente307. 
Ma su questo punto torneremo con più attenzione nellʼultimo paragrafo del capitolo, dove 
spiegheremo in che modo il modello sapienziale di Macrina può raggiungere i più alti 
livelli di conoscenza superando i limiti imposti dal proprio sesso.   
Ritorniamo brevemente al percorso formativo di Gregorio. Dopo la morte del fratello 
Basilio Magno, nel 370 il Nisseno aveva preso parte al Concilio di Antiochia. Durante il 
suo viaggio di ritorno a Nissa (nel 379) lo raggiunge la notizia della prossima morte della 
sorella Macrina. Si reca dunque a Annesi, sul Ponto, nel monastero della sorella dove 
assiste alla sua morte e alla sua sepoltura (siamo tra dicembre 379 - gennaio 380). È in 
questo momento della sua vita che si collocano due opere fondamentali per il nostro studio: 
si tratta della Vita di Santa Macrina e del trattato Sullʼanima e la resurrezione che, pur 
essendo molto diverse tra loro, sono strettamente legate dallʼintento dello scrittore. 
Macrina quindi muore alla fine del 379, lei che, come detto più volte, aveva avuto un ruolo 
fondamentale nella formazione cristiana dei fratelli Basilio e Gregorio.  
La Vita di Santa Macrina è una biografia
308
 che il fratello compone intorno al 380 d. C. per 
ricordare la memoria della sorella; è unʼopera che racconta un modello di perfezione 
femminile
309
. Si tratta di un testo biografico che però già tende al testo agiografico, in 
quanto fa propri quegli ideali di vittoria sulla propria carne che sono caratteristici della 
figura del santo e oggetto della narrazione agiografica. Nella rievocazione delle ultime ore 
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 GREGORIO DI NISSA, La verginità, a cura di LILLA S., Collana di testi patristici, Città Nuova, Roma, 
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 Noi parliamo di «biografia» in accordo con gli studiosi di questa opera (studiosi che rammenteremo in 
maniera più precisa nel prossimo paragrafo) ma Gregorio definisce il suo scritto una lettera, che però eccede 
di misura, data la lunghezza consistente del racconto.  
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 Questo testo, suggerisce Maria Grazia Crepaldi, può essere letto su due livelli: una prima lettura può 
essere ideologica, vale a dire analizzare il testo che ci è giunto come frutto di un pensiero maschile, quello 
del fratello, che riporta le coordinate dellʼordine socio-culturale stabilito; un altro livello è invece quello del 
metatesto che invece ci consente di indagare la vicenda al femminile con le intenzionalità che muovono la 
donna che la vive. Si veda: CREPALDI M. G., Sposa di Dio e madre della propria madre, Affettività 
verticali e orizzontali alle origini del monachesimo femminile, in Affettività elettive: relazioni e costellazioni 
disordinate, a cura di CHEMOTTI S., Il Poligrafo, Padova, 2014, pp. 49-57. 
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di Macrina, Gregorio ricorda come la sorella richiamasse alla memoria tutta la vita passata, 
sua e della famiglia.  
Nellʼaltro testo che vede come figura centrale la sorella (Lʼanima e la resurrezione) 
Gregorio sceglie di affidarle il compito di esporre la dottrina dellʼimmortalità dellʼanima, 
indissolubilmente congiunta a quella della resurrezione, come credeva la religione 
cristiana. Questa è unʼinvenzione di carattere letterario di Gregorio stesso che, come 
vedremo nelle pagine successive, si riallaccia allʼepisodio famoso di Socrate. Infatti, come 
il filosofo ateniese lʼultimo giorno prima di morire aveva spiegato la sua dottrina 
dellʼimmortalità dellʼanima nel Fedone, così Macrina, in analoga congiuntura ed in simile 
atteggiamento di maestro, spiega la medesima teoria. Si tratta di uno degli scritti più 
importanti di Gregorio per la sua densità di pensiero. La resurrezione della carne era stato 
un dogma cristiano che da sempre aveva incontrato forti resistenze e aveva suscitato aspre 
critiche da parte degli eretici, o anche di ambienti ortodossi dove tale dogma era stato 
spesso interpretato allegoricamente. Gregorio cerca di dimostrare questo principio di fede 
servendosi di dottrine filosofiche sostenendo che lʼanima, che è immortale, rimane dopo la 
morte rimane collegata a tutti gli elementi corporei a cui era stata collegata in vita e che 
contemporaneamente può andare ad affrontare le pene infernali o godere del premio 
nellʼaldilà, perché, non essendo di natura materiale non è legata per forza di cose, come 
siamo noi, alla dimensione spazio temporale, che ci vincola in questo mondo
310
. Il vertice 
della discussione svolta da Macrina si raggiunge con la descrizione ultraterrena dellʼanima, 
collegata, in uno scambio di reciproco amore, alla vita terrena, alla vita piena di Dio: qui il 
Nisseno riprende lʼinsegnamento di Giovanni, che Dio è amore, e lo fonde mirabilmente 
con la dottrina della trascendenza e della teologia apofatica di origine neoplatonica, per cui 
Gregorio appare come uno dei più grandi e originali neoplatonici cristiani, anticipando le 
speculazioni di Dionigi lʼAreopagita311.  
Dopo queste brevi ma necessarie premesse su ciò che andremo ad affrontare nelle prossime 
pagine possiamo adesso cominciare ad occuparci in maniera più puntuale di uno degli 
aspetti più significativi della famiglia di Gregorio, vale a dire la trasmissione matrilineare 
della sapienza. 
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4.2 Una sapienza matrilineare 
 
Il IV secolo è un momento complesso e letterariamente molto vivo, caratterizzato sia dal 
diffondersi in Occidente di quel fenomeno importantissimo che è il monachesimo sia dalla 
definita affermazione della religione cristiana, con la progressiva conversione delle classi 
sociali più elevate e soprattutto delle famiglie aristocratiche più influenti dellʼimpero, 
grazie allʼazione dellʼelemento femminile312. Questo spiega dal punto di vista storico 
lʼaccentrarsi dellʼattenzione sulla donna e, soprattutto, sul rapporto di lei con il marito e 
con i figli quale tramite per un ruolo attivo di influsso sulla società.  
Esiste nel pensiero cristiano una netta distinzione tra la caratterizzazione positiva e 
negativa della donna che risale alla contrapposizione fra Eva e Maria
313
 e che avrà una 
sistemazione definitiva nelle opere di Gerolamo con la femmina instrumentum diaboli, 
fonte di peccato e come tale da sfuggire contrapposta alla mulier sancta e venerabilis da 
conservare invece come modello. È allʼinterno di questa accezione positiva del femminile 
che troviamo gli esempi della virgo e della mater, che vediamo incarnati rispettivamente in 
Macrina e in sua madre
314
.  
In queste tipologie femminili si riscontra una rivalutazione della donna nei confronti 
dellʼuomo grazie alla quale, nonostante il suo stato per natura inferiore, può divenire in 
qualche modo pari o addirittura a lui superiore: questo diventa possibile grazie allʼadesione 
da parte del cristianesimo allʼidea che un uomo possa superare i suoi limiti perché, come 
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 Per questo punto si veda soprattutto GIANNARELLI E., Maria come «exemplum» per la tipologia 
femminile nei sec. IV-V, in La Mariologia della Catechesi dei Padri (Età Postnicena), a cura di FELICE S., 
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 Si tengano in considerazione i seguenti studi a tal proposito: GIANNARELLI E., La tipologia femminile 
nella biografia e autobiografia cristiana del IV secolo, Storico Italiano per il Medio Evo, Roma, 1980; 
GIANNARELLI E., La donna nel cristianesimo antico: fra filosofia e mito, in Donne sante, sante donne: 
esperienza religiosa e storia di genere, Società Italiana delle Storiche, Rosenberg & Sellier, Torino, 1996, 
pp. 110-112; CONSOLINO E. F., Modelli di comportamento e modi di santificazione per lʼaristocrazia 
femminile dʼOccidente, in Società romana e impero tardoantico a cura di GIARIDNA A., Laterza, Roma-
Bari, 1986, pp. 273-306; GRAMAGLIA P. A., Il femminile nella cultura classica e cristiana, in 
Interpretazione e personificazione: Personificazione e Modelli del Femminile. Atti del Nono Colloquio sulla 
Interpretazione (Macerata, 6-8 aprile 1987), a cura di GALLI G., Marietti, Genova, 1988, pp. 17-169; 
MATTIOLI U., La donna nel pensiero cristiano antico, Marietti, Genova, 1992;  CORSI D., Donne cristiane 
e sacerdozio. Dalle origini allʼetà contemporanea, Viella, Roma, 2004; BØRRESEN K. E., From Patristics 
to matristics: selected articles in Christian Gender Models, Herder, Roma, 2002. 
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dice san Paolo, ogni uomo si trova in uno stato uguaglianza davanti a Cristo. Lʼapostolo, 
dando vita ad una nuova teologia del femminile, si muove sulla dimensione salvifica: da 
qui lʼesaltazione della verginità sia maschile che femminile come elemento che porta 
lʼindividuo verso una condizione superiore a quella umana. In questa prospettiva il 
cristianesimo trova un punto di riferimento ed un alleato prezioso nella filosofia popolare 
cinico-stoica, dalla quale assorbe alcuni temi che la diatriba è venuta sviluppando, 
soprattutto per quanto riguarda lʼetica, inquadrandoli e sfruttandoli in maniera religiosa. 
Tra i temi di carattere più propriamente stoico abbiamo la rivalutazione della donna che 
coesiste con lʼatteggiamento negativo di matrice cinica. La scelta dellʼideale della verginità 
diventa quindi uno degli aspetti fondamentali dei modelli femminili di perfezione perché 
questo statuto di purezza fisica va a risolversi nellʼunica unione possibile che è quella con 
Dio.  
Per questo, ancor prima che il movimento monastico facesse la sua esplosiva apparizione 
nei deserti dʼOriente, la donna cristiana si rivela fortemente propensa a vivere solo per Dio. 
Ad esempio durante le persecuzioni la sua ostinazione nel respingere offerte di matrimonio 
per mantenersi casta è ragione sufficiente a guadagnarle il patibolo. Uccisa perché 
cristiana, ma forse ancor prima perché vergine: a questa sorte va incontro lʼeroina nelle 
leggende dei martiri. Talvolta perfino i suoi genitori, che speravano per lei matrimoni 
convenienti, si accordano con le pubbliche autorità per giustiziarla nei modi più spicci ed 
efferati. La seguace di Cristo trasgredisce la legge antica, che la destinava alla riproduzione 
della specie, e vive lʼuniversalità del sentimento dʼamore rinnegando il primato dei vincoli 
di sangue e in esso la morale pagana. Lʼalternativa fra nozze e via verginale si profila di 
netto quale scelta fra paganesimo e cristianesimo
315
. Come avremo modo di approfondire 
in seguito, uno dei segni distintivi del modello verginale cristiano è quello di affrontare le 
avversità con forza virile, quindi assumendo caratteristiche e tratti maschili
316
. Nelle 
leggende delle martiri lo scambio delle parti fra uomo e donna è piuttosto frequente e va a 
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Macrina e Tecla.  
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costituire uno dei motivi più ricorrenti: si ritrovano spesso donne capaci di comportarsi 
come uomini e uomini capaci di comportarsi come donne.  
A partire dal II secolo dellʼera cristiana la verginità è considerata una vera e propria 
professione e nel III secolo le donne consacrate portano titoli distintivi e prestigiosi: 
vergini sante, vergini sacre, spose di Dio, serve di Dio, donne di Dio, religiose. Alcuni 
autori patristici, come il nostro Gregorio, ne hanno unʼopinione così alta da attribuire a 
queste figure femminili tratti celestiali e angelici: nellʼultimo paragrafo di questo capitolo  
parleremo proprio di questa nuova dimensione sapienziale femminile che fa della donna 
unʼabitante del cielo, la creatura più vicina al cuore di Cristo317.  
Come pocʼanzi accento, alla fine del IV secolo il movimento monastico è in piena 
espansione e ha definito una ricchissima cultura dellʼuomo e delle sue relazioni con Dio. È 
in questo contesto storico che compaiono le prime regole monastiche, come quella di 
Pacomio
318
 in Egitto, di Basilio (il fratello della nostra Macrina) in Cappadocia e di 
Agostino dellʼAfrica nordoccidentale, tutte indirizzate a monaci, quindi agli ordini 
maschili, ma ben presto osservate anche dalle monache.  
La regola di Basilio nasce in circostanze nelle quali Macrina ha un ruolo rilevante: come 
già accennato precedentemente, è a lei che si deve la conversione dei fratelli alla vita 
ascetica e la nascita ad Annisoi di una comunità femminile cui appartiene anche la madre 
Emmelia
319
. Macrina quindi, come le avevano permesso gli abbondanti mezzi del suo 
patrimonio familiare ai quali aveva aggiunto la pratica di una fervida e rigorosa ascesi, 
riesce a fondare un monastero nella Cappadocia, nel quale aveva raccolto molte donne di 
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 Siamo a conoscenza del nome della madre di Macrina e di Gregorio grazie a Gregorio Nazianzo, nella sua 
opera A Basilio. Secondo il procedimento retorico dellʼinterpretazione dei nomi al quale al mondo antico 
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umile condizione che altrimenti sarebbero vissute in miseria o sulla strada e molte altre 
nobili o ricche animate da un analogo spirito ascetico
320
.  
Nei pressi sorge il monastro maschile che accoglie tra gli altri Basilio, il fratello minore 
Pietro e il teologo Gregorio di Nazianzo. Come nei monasteri pacomiani, le norme stabilite 
da Basilio per gli uomini valgono anche per le donne; lʼautonomia di queste ultime è 
garantita dal fatto che il superiore dei monaci non può intervenie nelle vicende interne 
della comunità femminile la cui clausura è maggiormente protetta. Al confessore non è 
permesso appartarsi con le sorelle e la madre superiora deve sempre presenziare alle 
confessioni, anche se a distanza. Lʼabate del monastero maschile può tenere alle monache 
discorsi e conferenze. Peraltro non è considerato opportuno che abbia frequenti colloqui 
con la badessa, cosa che darebbe adito a dicerie. Per quanto possibile, i monaci 
interagiscono raramente le monache e hanno con loro brevi conversazioni. È proprio dai 
cenobi basiliani che deriva la prima biografia letteraria cristiana dedicata ad una donna, 
quella appunto di Macrina. Come accennato pocʼanzi, a scriverla è stato un altro fratello, 
Gregorio di Nissa. 
Oltre alla biografia su Macrina prenderemo in esame in questa sede anche il dialogo 
Lʼanima e la risurrezione, come scirtto qualche pagina avanti. La scelta di dedicarci 
puntualmente allʼanalisi di questi due321 scritti non è ovviamente casuale: abbiamo già 
detto che in entrambi gli scritti troviamo il personaggio Macrina, ma non abbiamo ancora 
puntualizzato che mentre nel trattato Sullʼanima e la resurrezione Macrina viene presentata 
attraverso il modello di andrizzazione del femminile
322
, nella sua biografia invece oltre ai 
tratti della donna virile assume anche le sembianze di una donna angelica.  
È soprattutto allʼinterno del dialogo sulle dottrine dellʼanima e della resurrezione che 
riusciamo ad individuare il modello della γυνή διδάσκαλος: in questo testo Macrina svolge 
la stessa funzione di Socrate istruendo lʼallievo attraverso una conoscenza generata da 
domande e risposte. È qui che Macrina assume in connotati della γυνή ἀνδρεία che si 
appropria delle qualità che gli antichi consideravano propriamente maschili - come la 
dialettica, la capacità di ragionamento e quindi il λόγος - per divenire sapiente e quindi 
allʼaltezza di sostenere un dialogo filosofico. Perché? È diventando una γυνή ἀνδρεία che 
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una donna può superare la svalutazione ontologica che la tradizione antica le ha attribuito: 
adottando le categorie del genere maschile e facendo del λόγος la propria arma, anche la 
voce femminile diventa legittimata a prendere parola, ad educare gli uomini e a fungere da 
esempio. Da questo modello, cioè da quello della γυνή ἀνδρεία, Macrina riuscirà ad 
evolvere ulteriormente per mezzo di un processo di astrazione rispetto alla vita materica 
che le consentirà di raggiungere i più alti livelli di sapienza e perfezione femminile. Ma 
torniamo al testo che ci racconta la vita di questa santa cercando di delineare le 
caratteristiche di questo genere letterario: si tratta di una fonte doppiamente significativa da 
indagare perché non solo consente la ricostruzione di un modello di donna sapiente (e per 
di più di un personaggio reale, non fittizio), ma costituisce il primo esemplare di biografia 
femminile esistente. Vediamo quindi di che cosa in che cosa consiste.  
Innanzitutto è bene partire la nostra analisi col ricordare che i biografi delle figure 
femminili sono sempre scrittori, teologi, vescovi, personaggi di Chiesa di una certa autorità 
e di notevolissima cultura: sono loro infatti gli unici ad avere accesso allʼuniverso 
femminile che, se non è familiare, è monastico. Abbiamo già detto che Gregorio è un 
vescovo che scrive la biografia della sorella Macrina, che è monaca
323
. Negli scritti 
biografici che raccontano di personaggi femminili la testimonianza diretta dellʼautore è 
destinata ad avere un ruolo considerevole rispetto alle biografie che parlano di personaggi 
maschili, come se le vicende di una santa necessitassero di essere supportate dalla garanzia 
di veridicità massima, derivante dalla presenza continua di chi narra. Ciò è destinato ad 
accentuarsi quando i legami fra biografo e biografata sono sostituiti da nodi familiari. 
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Emblematico risulta quindi essere il nostro caso, dove Gregorio diventa una sorta di co-
protagonista e dove sono minuziosamente elencate le fonti degli avvenimenti che si sono 
svolti in sua assenza
324
.  
Parlando di biografie cristiane non si possono evitare i riferimenti alle analogie che si 
ritrovano nella produzione pagana; nello specifico, come suggerisce Giannarelli
325
 ma 
anche Momigliano
326
, si devono tenere in considerazione sia la tipologia narrativa 
biografica di Plutarco che la scuola filosofica dei pitagorici
327
. È sicuramente uno spunto 
interessante da cui partire pensare in quale modo alcune figure femminili siano state fonte 
di ispirazione per gli episodi narrati da Plutarco nelle Vite Parallele
328
, pur andando a 
costituire e rivestire ruoli marginali e satellite rispetto alle personalità maschili. Ma anche 
nei Moralia è possibile ritrovare tracce circa le personalità femminili: infatti nello scritto 
Le virtù delle donne lʼautore cerca di dimostrare lʼidentità di ἀρετή fra uomo e donna; 
strutturato per medaglioni, questo testo ha come fine quello di confutare la frase tucididea 
che sosteneva che la donna migliore era quella di cui si parlava meno, sia nel bene che nel 
male
329
. Plutarco riesce a smentire la posizione di Tucidide riportando le imprese 
conseguite da eroine del mondo greco e romano sottoforma non di una vera e propria 
biografia ma piuttosto di ritratto, di quadro isolato. Ma il vero è proprio salto qualitativo 
dei testi biografici che raccontano le vite delle donne si riscontra in ambito filosofico o 
complice la filosofia. Infatti alla riflessione sulla realtà femminile si unisce lʼinteresse e la 
partecipazione delle donne stesse nella vita culturale e quindi intellettuale. Ovviamente si 
tratta di un fenomeno che si riscontra prevalentemente in ambiente aristocratico, dove non 
solo i figli maschi ma anche le figlie femmine avevano la possibilità di accedere al 
sapere
330
. A dimostrazione di questo è opportuno rammentare il fatto che Eunapio
331
 
                                                          
324
 GIANNARELLI E., La biografia femminile: temi e problemi,  cit., p. 235.  
325
 Ibidem, p. 225 e seguenti.  
326
 MOMIGLIANO A., Macrina, cit., p. 339. 
327
 Abbiamo già visto nella premessa e nellʼintroduzione le analogie fra Macrina e Teano e più in generale 
con la considerazione del femminile in ambiente pitagorico.  
328
 LE COSSU F., Plutarques et les femmes dans les Vies Parallèles, Les Belles Lettres, Paris, 1981. 
329
 La frase viene riportata in questa forma da Plutarco ne Le virtù delle donne (Moralia, II, 225). 
330
 Momigliano nel suo contributo riporta numerosi casi di donne intellettuali. Trova ampio spazio nel suo 
saggio lʼimperatrice Giulia Domna, moglie di Settimio Severo. Di origine orientale, Giulia diventa animatrice 
di un circolo culturale che riunisce intorno a lei filosofi, astronomi, matematici. È chiamata Giulia la filosofa, 
viaggia moltissimo per le terre dellʼimpero ed il fatto che sia stata costretta a cercare la compagnia dei sofisti 
per sfuggire alla brutalità del marito serve a porla su quella linea che vedeva la donna secondo unʼaccezione 
174 
 
inserisce nel suo scritto intitolato Vite dei Filosofi e sofisti la narrazione dellʼesistenza di 
Sosipatra. Lei entra in scena per il suo matrimonio con Eustazio, ma poi diventa la 
protagonista della narrazione, in quanto superiore al marito per sapienza. Ricca, 
aristocratica, allevata da esseri divini nella tenuta paterna, diventa maestra di filosofia nel 
suo palazzo. Se ne seguono le vicende fino alla morte in una narrazione biograficamente 
completa.  
La scelta di rievocare le protagoniste delle antiche biografie creando un confronto con 
Macrina è motivata dal fatto che la sorella di Gregorio e di Basilio è stata il primo 
personaggio femminile cristiano ad essere protagonista di una biografia femminile. Inoltre 
è opportuno sottolineare il fatto che sono stati notati diversi riscontri tra il testo del Nisseno 
(la Vita di Santa Macrina appunto) e alcune biografie filosofiche quali la Vita di Plotino di 
Porfirio e la Vita di Pitagora di Giamblico
332
. Da qui capiamo che le biografie femminili 
nascono e prendo avvio da un lungo processo di avvicinamento fra le donne e la filosofia e 
Macrina non fa eccezione. A riprova di questo, sappiamo che nella famiglia di Gregorio e 
di Basilio le donne avevano un rapporto così stretto con la sapienza che a loro era affidato 
il prestigiosissimo compito di promuovere e di infondere conoscenza alla parte maschile 
della parentela. Vediamo in che modo. 
Il nostro caso di studio assume tratti straordinari perché si inserisce nella storia di una 
famiglia del tutto sui generis. Cʼè una nonna quasi martire, Macrina senior, che ha 
confessato la sua fede durante la persecuzione di Massimino Daia: per tale ragione lei 
viene considerata come una sorta di «santa di casa», il modello a cui tutti devono tendere e 
aspirare. Così ai nipotini riuniti intorno a lei la nonna Macrina non racconta fiabe, ma le 
parole di Gregorio Taumaturgo, evangelizzatore della Cappadocia, del quale è stata 
discepola. Primo dato significativo è quindi il ruolo conferito a questa donna, il cui 
                                                                                                                                                                                
positiva nel momento in cui sceglieva di dedicare la sua esistenza alla sapienza. Lo stesso Momigliano 
ricorda anche Giulia Mamea, che aveva invitato ad Antiochia Origene per discutere con lui. Significativo è 
inoltre il fatto che Diogene Laerzio abbia dedicato la sua opera Vite dei Filosofi ad una pagana esperta di 
Platone.  
331
 Eunapio, nato a Sardi nel 347, è stato un sofista e storico greco. La sua opera Vita dei filosofi e sofisti 
comprende una collezione di ventitre filosofi e sofisti sia a lui contemporanei che più antichi.  
332
 MEREDITH A., A Comparison between the Vita Sanctae Macrinae of Gregory of Nyssa, the Vita Plotini 
of Porphyry and The Vita Pythagorica of Iamblicus, in The Biographical Works of Gregory of Nyssa, ed. by 
SPIRA A., Philadelphia, 1984. In questo studio si analizzano le analogie e differenze che emergono fra questi 
tre testi sia da un punto di vista formale che contenutistico.  
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prestigio è così raffinato e riconosciuto da scegliere di trasferirne il nome alla nipote, che 
non a caso seguirà le sue orme.  
Poi cʼè una madre, Emmelia, che da ragazza aveva manifestato vocazione ascetica, ma che 
però viene fatta sposare per questioni di convenienza: la nascita di nove figli, cinque dei 
quali saranno santi, non spegne in lei il desiderio di solitudine; anzi la sua antica spinta 
viene potenziata. Dato che la sua primogenita sceglie di rimanere vergine e di consacrarsi a 
Dio, Emmelia decide di seguirla su quella strada diventando, in una paradossale e quindi 
cristianissima inversione delle parti, figlia spirituale della propria figlia, la quale si trova ad 
essere madre di sua madre
333
.  
Cʼè infine Macrina, nipote di Macrina senior, figlia di Emmelia, sorella di otto fratelli, tra i 
quali spiccano Gregorio e Basilio. Come già rammentato, è grazie a lei che questi ultimi si 
avvicinano allʼascesi: con rigore ed energia è lei ad essersi preoccupata dellʼeducazione 
cristiana del fratelli
334
. Ma è soprattutto nella vita di Gregorio che ha un ruolo decisivo, di 
madre di sapienza. NellʼEpistola XIX335 Macrina viene infatti definita τοῦ βίου διδάσκαλος 
e ἡ μετὰ μητέρα μήτηρ: attraverso un parto spirituale (διὰ τῶν πνευματικῶν ὠδίνων) ha 
generato il fratello Gregorio guidandolo con ogni cura verso la perfezione. Il carattere 
esemplare che assume la figura di Macrina è dovuto alla fecondità della sua vita cristiana: 
di conseguenza la generazione si modula e concretizza su un piano mistico e spirituale. Ed 
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 Su questo tema si veda CREPALDI M. G., Sposa di Dio e madre della propria madre, Affettività verticali 
e orizzontali alle origini del monachesimo femminile, in Affettività elettive: relazioni e costellazioni 
disordinate,  cit. Nella Vita di Santa Macrina lʼautore scrive a proposito del rapporto viscerale tra madre e 
figlia: «…ritenne che per lei ci fosse un solo mezzo per difendere la sua buona decisione: non separarsi mai 
dalla propria madre neppure per un istante. Di conseguenza spesso Emmelia le diceva che aveva portato nel 
suo seno gli altri figli per il tempo stabilito dalla natura, mentre continuava a portare lei sempre, in qualche 
modo, tenendola sempre nel grembo». Si vedano anche altri due contributi della stessa autrice: CREPALDI 
M. G., Farsi Dio, farsi uomo. La salvezza tra filosofia e rivelazione nel pensiero tardo-antico, in Questioni di 
storia del cristianesimo antico I-IV sec., a cura di PRINZIVALLI E., Nuova Cultura, Roma, 2009, pp.113-
151; CREPALDI M. G., Il presunto "Genio femminile": riscontri nel pensiero cristiano antico, in Atti del 
Convegno "La cura come relazione con il mondo. Sapienza della donne. Costruzione o costrizione?, a cura di 
CHEMOTTI S., Il Poligrafo, Padova, 2015, pp. 33-42. 
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 Queste notizie biografiche così dettagliate, relative anche alla loro famiglia e prima infanzia, ci sono 
giunte perché i Padri Cappadoci hanno una forte inclinazione a parlare di sé: tutti loro hanno composto un 
epistolario, che non è puramente consacrato ai problemi della Chiesa, ma anche alla manifestazione dei 
propri sentimenti.  
335
 Si veda GRÉGOIRE DU NYSSE, La vie de sainte Macrine: introduction, texte critique, traduction notes 
et index par MARAVAL P., Editions du Cerf, Paris, 1971. 
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è proprio così che avviene il passaggio ad un grado più elevato di ciò che da sempre era 
considerato il tipico e unico compito femminile: la nascita.  
Da questo punto di vista potremo considerare Macrina una nuova Diotima: Gregorio, 
scrivendo di lei, le sta forse dando in prestito la voce come aveva fatto qualche secolo 
prima Socrate con Diotima? O forse riconosce il ruolo così tanto il ruolo della sorella da 
tramandarlo potentemente, mostrando che anche Basilio, il Grande, era stato discepolo 
della donna? Molte sono le analogie Macrina e Diotima, entrambe figure femminili 
presenti come assenti. A tal proposito risulta essere di grande interesse è lʼapproccio 
allʼopera di Gregorio di Virginia Burrus336 che sulla figura complessa e in metamorfosi 
sostiene che Gregorio, sia nella Vita di Santa Macrina che nel trattato Sullʼanima e la 
resurrezione, è Macrina che è Socrate che è Diotima ma ancora Gregorio. Burrus 
intraprende infatti la lettura di tre teorici dellʼortodossia trinitaria del IV secolo, vale a dire 
Atanasio, Gregorio di Nissa e Ambrogio in un modo decisamente non convenzionale. Ne 
interroga cioè gli scritti in prospettiva di genere, proponendosi di indagare lʼideale di 
«mascolinità» che vi si viene delineando. La non convenzionalità risiede non tanto nella 
prospettiva di genere quanto nel progetto dedicato in questo caso non alle donne e ai 
simboli femminili, ma piuttosto a uomini e alla costruzione stessa di uomo nella tarda 
antichità. La prospettiva di questa autrice si pone nel solco degli studi di Peter Brown sulla 
tarda antichità e sul farsi dellʼideale di un holy man337. La seconda matrice del pensiero di 
Burrus, il femminismo di matrice prevalentemente francese postlacaniana, legato quindi ai 
nomi di Irigaray e Cixous, provoca la formulazione di Brown a svelare la sessuazione del 
discorso: non solo la formazione dellʼidea di santo, quanto più precisamente quella di 
uomo santo. In questa lettura, Gregorio di Nissa, presentandosi costantemente come figlio 
(figlio dellʼeredità nicena ma soprattutto figlio di Macrina) dà vita ad una caratterizzazione 
di genere complessa, in cui la sua maschilinità assume ruolo e voce femminile, diventando 
Macrina-Socrate, Socrate-Macrina. Macrina, alla quale (come vedremo nel prossimo 
paragrafo) è stato attribuito il nome nascosto Tecla attraverso lo sfondo del Simposio 
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 BURRUS V., Begotten not made. Conceiving Manhood in Late Antiquity, Stanford University Press, 
Stanford, 2000.  
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 BROWN P., The Rise and the Function of the Holy Man in Late Antiquity, in The Journal of Roman 
Studies, vol. 61, 1971, pp. 80-101. 
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metodiano analizzato nel precedente capitolo, si ritrova a svolgere quindi anche il ruolo di 
Diotima, presente come assente nella figura di Socrate del dialogo platonico
338
. 
Ecco perché possiamo definire eccezionale questa famiglia dove tutti i rapporti affettivi e 
familiari sono ribaltati: abbiamo una nonna che decide di iniziare alla filosofia i suoi nipoti 
fin dalla più tenera età raccontando loro gli insegnamenti che aveva appreso dal 
Taumaturgo e svolgendo quindi il ruolo di γυνή διδάσκαλος; abbiamo una madre che 
invece di essere una guida per la figlia si fa guidare, finendo con il sovvertire il suo ruolo 
familiare; abbiamo una figlia/sorella che fa da madre e che si preoccupa di condurre 
allʼascesi i maschi/fratelli della famiglia: lei, il sesso inferiore, quella che deve fare i conti 
con la pesantezza del suo corpo, riesce invece ad elevare i maschi di casa (cioè quelli 
considerati più vicini alla natura di Dio) sulla strada della conoscenza e della perfezione. In 
questo senso possiamo attribuire a Macrina uno statuto di maternità spirituale che le 
consente di mantenere il prerequisito che da sempre contraddistingue il femminile, la 
maternità
339
: Macrina genera una sapienza volta a formare uomini dotti.  
Nella famiglia del Nisseno possiamo quindi parlare di sapienza matrilineare perché qui la 
conoscenza e il cristianesimo si trasmettono grazie alle donne di casa
340
.  
 
Omina 
Per far comprendere al meglio le caratteristiche eccezionali del personaggio di Macrina si 
vuole come prima cosa lasciare spazio al racconto di un sogno
341
. Infatti, proprio nelle 
prime pagine della Vita di Santa Macrina
342
, Gregorio sceglie di calare la narrazione in una 
dimensione dalla nota misterica, così da scandire in maniera significativa lʼeccezionalità 
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 SIMONELLI C., La luce emanava dalla bellezza del suo corpo, in Il corpo alla prova dellʼantropologia 
teologica, a cura di LEPORE R., Glossa, Milano, 2007, p. 63. 
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 DEVOTI D., Alle origini del monachesimo femminile, p. 194. 
340
 GIANNARELLI E., La donna nel cristianesimo antico: fra filosofia e mito, cit., p. 100. 
341
 Il rapporto fra sante e θαῦμα è un punto focale nelle biografie dei personaggi femminili. Nella Vita di 
Santa Macrina il tema del prodigioso è per lo più affidato a omina e portenta di cui la donna è oggetto che 
non a mirabilia di cui si attiva la protagonista.  
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 La Vita di Santa Macrina si può suddividere in quattro parti. Nella prima viene esposta la vita 
propriamente di Macrina ed è la parte che ci può dire meglio la vicenda storico-essenziale della protagonista; 
la seconda narra la visita di Gregorio alla sorella e gli ultimi giorni di questa fino alla sua morte: è la parte in 
cui si esprime più esplicitamente la rilettura ideologica della vita di Macrina, che da donna concreta diventa 
modello destoricizzato. La terza parte descrive nei dettagli la toilette funebre di Macrina e dei suoi funerali. 
La quarta parte infine è il racconto circostanziato di un miracolo compiuto da Macrina.  
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dellʼannuncio e dellʼavvento della sorella di questo personaggio. Attraverso il topos del 
sogno presago della madre incinta
343
 si delinea così il progetto divino predisposto per 
lʼesistenza di Macrina. Dato ancora più rilevante è il fatto che lʼautore scelga di 
incastonare la vita della nostra santa tra due sogni, che si collocano rispettivamente uno 
allʼinizio e uno al termine della sua esistenza344. 
Sappiamo che il sogno era per gli antichi una forma di manifestazione divina e una 
modalità di comunicazione tra uomo e divinità
345
: proprio per tali caratteristiche nella 
biografia miracolistica diventa un elemento tradizionale, volto a preannunciare la 
grandezza delle doti del nascituro, oltre che a indicarne il sesso o il nome
346
. Ma 
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 Per approfondire si vedano: GIANNARELLI E., Sogni e visioni dellʼinfanzia nelle biografie dei santi: fra 
tradizione classica e innovazione cristiana, in Sogni, visioni, profezie dellʼantico cristianesimo (XVII 
Incontro di Studiosi dellʼAntichità Cristiana), Istituto Patristico Augustinianum, Roma, 1989, pp. 213-235; 
LANZONI F., Il sogno presago della madre incinta nella letterature medievale e antica, in «Analecta 
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30-33 di GIANNARELLI E., La biografia femminile: temi e problemi,  cit., p. 226. 
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 DEVOTI D., Alle origini del monachesimo femminile, cit., p. 193 e p.195. Come vedremo, il primo sogno 
viene fatto dalla madre di Macrina mentre il secondo dal fratello Gregorio. Questi due sogni fungono quindi 
da anticipazione e compiuta attuazione del destino di Macrina.  
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 Non a caso i Greci per indicare lʼatto di sognare usavano lʼespressione ὂναρ ἰδεῖν: i sogni per gli antichi 
Greci erano «visti», non «fatti» perché provenivano da fuori, dallʼesterno. Non erano quindi produzione 
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vedano a tal proposito i seguenti saggi: BETTINI M., Alle porte dei sogni, Sellerio, Palermo, 2009; BETTINI 
M., Viaggio nella terra dei sogni, Il Mulino, Bologna, 2017; GUIDORIZZI G., Il compagno dellʼanima: i 
Greci e il sogno, Raffaello Cortina, Milano, 2013. 
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 GREGORIO DI NISSA, Vita di Santa Macrina, cit., p. 63. È importante precisare che la numerazione dei 
capitoli che utilizza Giannarelli nella sua traduzione non è la stessa che ritroviamo nellʼedizione di Maraval. 
Essendo la natura della ricerca di carattere tematica e antropologica abbiamo scelto di riportare direttamente 
in traduzione il testo in questione e quindi di scegliere la traduzione e numerazione utilizzata da Giannarelli.  
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addentriamoci nella lettura del nostro sogno per comprendere al meglio la natura di questa 
nascita straordinaria annunciata alla madre di Macrina, Emmelia
347
.  
 
Quando venne il momento in cui conveniva che le doglie trovassero la 
fine nel parto addormentatasi, le sembrava di tenere fra le braccia il 
bambino che ancora si trovava nel suo grembo; le pareva che, apparsa 
una figura di aspetto e forma superiore alla dimensione umana, questa 
chiamasse la piccola che alla aveva in braccio con il nome di Tecla, 
quella Tecla la cui fama era tra le vergini. Le sembrava che 
quellʼapparizione, dopo aver fatto questo e averlo ribadito per tre 
volte, si dileguasse alla vista e consentisse alle doglie di giungere 
facilmente alla fine, così che la donna destò e, contemporaneamente, 
vide la realizzazione del sogno
348
. 
 
Come già accennato, questa visione ha la funzione di segnalare al lettore che la biografia 
che sta per leggere ha come oggetto un personaggio dalle caratteristiche eccezionali ed 
esemplari: di qui la scelta di introdurre degli omina. Lʼautore decide così di incastonare la 
biografia della santa tra due sogni, che abbiamo detto collocarsi una alla nascita e uno al 
momento della morte di Macrina; questi sogni sono fatti rispettivamente dalla madre
349
 e 
dal fratello
350
. Nel paragrafo precedente abbiamo messo in luce le affinità elettive esistenti 
tra Macrina e la madre e il fratello: la scelta di affidare ad Emmelia e a Gregorio dei sogni 
premonitori non è affatto casuale. Queste due visioni oniriche costituiscono come le due 
facce, rispettivamente della verginità e del martirio, di una nuova personificazione di 
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 Come già introdotto nel paragrafo precedente Emmelia e Macrina eserciteranno lʼuna sullʼaltra ruoli 
significativi nella loro esistenza; non è un caso che fin dalla gestazione, attraverso il sogno presago, venga 
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 GREGORIO DI NISSA, Vita di Santa Macrina, 2.  
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 Non erano soltanto le madri a poter sognare ma questo evento prodigioso poteva essere rivelato anche ai 
padri: è il caso di Ottavio, padre di Augusto che, secondo Svetonio (Vita di Augusto XCIV), vide sorgere dal 
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 Per uno studio sui sogni e il loro significato nella letteratura antica si veda LE GOFF J.,  Le Christianisme 
e les rêves (II
e
-VII
e
 siécles), in I sogni nel Medioevo, Seminario Internazionale, Roma, 2-4 ottobre 1983, a 
cura di GREGORY T., Edizioni dellʼAteneo, Roma, 1985, pp. 171-215; HANSON J. S., Dreams and Visions 
in the Graeco-Roman World and Early Christianity, in HAASE W., Aufstieg und Niedergang der römischen 
Welt, De Gruyter, Berlin, 1980, vol. XXIII 2, pp. 1395-1427. 
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santità femminile, ossia quello della vergine martire. E queste facce sono rappresentate 
simbolicamente da Tecla e da Giobbe
351. Soffermiamoci brevemente sullʼanalisi del primo 
sogno e quindi sui rimandi alla figura di Tecla.  
Sappiamo che il sogno presago della donna incinta era un topos tradizionale della 
letteratura: presente nella biografia miracolistica pagana, viene accolto nelle vite dei santi 
dove assume un valore particolare. Nella visione uno dei due genitori tesse le lodi del 
nascituro, ne vede preannunciata la grandezza e soprattutto sente indicarne il sesso e il 
nome
352
. Questo motivo può essere considerato come lo sviluppo agiografico delle 
annunciazioni di Gesù e del Battista nei Vangeli. Lʼarchetipo di santità è Cristo per tutti, 
uomini e donne: da qui comprendiamo lʼesigenza nelle biografie cristiane di cercare di 
riprodurre episodi che ebbero come protagonista il modello indiscusso di perfezione
353
.  
Come abbiamo potuto leggere nel passo sopra riportato, Emmelia, non ancora madre, si 
addormenta: sogna di avere tra le braccia il piccolo che è ancora nel suo seno e del quale 
ignora il sesso. Ad un certo punto appare un personaggio dallʼaspetto maestoso, superiore 
alla natura umana: è necessario lʼinserimento di unʼapparizione divina perché il motivo 
topico abbia maggior valore. Si fa inoltre ricorso ad un altro luogo comune: il nomen 
omen
354
. Il nome che qui viene usato, destinato a diventare lʼappellativo di Macrina, è 
quello di Tecla: si tratta non solo di una martire, ma del primo esempio di donna cristiana 
che, come vedremo, trascende gli schemi consueti
355
. 
È significativo il fatto che emblema dellʼideale femminile di questi tempi sia costituito da 
una figura come quella di Tecla
356
, creatura a metà tra la storia e la leggenda e personaggio 
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MAZZUCCO C., «E fui fatta maschio». La donna nel Cristianesimo primitivo (secolo I-III), Le Lettere, 
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principale di un importante documento popolare della fine del II secolo, sorto ai margini 
dellʼufficialità ma fuori dallʼortodossia, che sono gli Atti di Paolo e Tecla357. Lʼautore, un 
presbitero dellʼAsia Minore, fu deposto per aver commesso un falso, non per eresia. Ma 
chi era Tecla? 
Era una giovane di Iconio, nellʼAsia Minore, la quale, soggiogata dallʼinsegnamento 
dellʼapostolo Paolo che attirava molti giovani e molte donne, lascia il fidanzato e la 
famiglia per dedicarsi allʼascolto della Parola e per seguire il missionario nei suoi viaggi. 
Affronta per due volte il martirio, una volta sul rogo, una volta nel combattimento con le 
belve, restando però sempre illesa. Nellʼarena si battezza gettandosi in uno stagno e 
pronunciando la formula. Le donne di Antiochia parteggiano per lei e protestano più volte 
contro la condanna; quando alla fine viene liberata, esse acclamano riconoscendo il Dio 
che ha salvato Tecla. Nella casa di Trifena, la ricca signora che lʼha adottata e che la 
ospita, prima prega e intercede per la salvezza eterna della figlia in lei morta e poi predica 
per otto giorni convertendo la maggior parte delle ancelle. Va a cercare Paolo vestita da 
uomo
358
 e quando lo trova, a Mira, riceve da lui lʼincarico di insegnare la Parola di Dio. 
Esegue tale incarico a Iconio e a Seleucia. Qui si dedica a vita ascetica in una grotta non 
lontana dalla città. La sua fama cresce: ha un seguito popolare fortissimo, soprattutto di 
                                                                                                                                                                                
Firenze, 1989, pp. 17-20; GIANNARELLI E., Da Tecla a Santa Tecla: un caso di nemesi agiografica, in 
«Sanctorum», 4, 2007, pp. 47-62; GIANNARELLI E., La donna nel cristianesimo antico: fra filosofia e 
mito, cit., pp. 110-112; ARAGIONE G., Tecla di Iconio e Ipparchia di Maronea: modelli di conversione al 
femminile?, in «Rivista di Storia del Cristianesimo», 2, 2005, pp. 133-155; DI MARCO F., Tecla di Iconio e 
le donne alla finestra, in «Storia delle donne», 3, 2007, pp. 77-98; MIGLIARINI M., La figura di S. Tecla, in 
Turchia. Crocevia di culture e religioni, a cura dell'Ass. Culturale ETERIA e dei padri Cappuccini, Pontificio 
Ateneo Antonianum, Roma, 1990; PRINZIVALLI E., Perpetua la martire, in Roma al femminile, a cura di 
FRASCHETTI A., Laterza, Roma-Bari, 1994, pp. 153-186. 
357
 Gli Atti di Paolo e Tecla costituiscono un vero e proprio romanzo cristiano sul quale si base la fortuna 
straordinaria di questa figura. Eusebio (Storia ecclesiastica, III, 25, 4 GCS 9) li colloca insieme al Pastore di 
Erma, allʼApocalisse di Pietro, alla Lettera di Barnaba, alla Didaché e allʼApocalisse di Giovanni, scritti che 
non considera canonici ma distingue da quelli eretici.  
358
 Per approfondire il tema del travestimento maschile si vedano: PATLAGEAN E., Lʼhistorie de la femme 
déguisée en moine et lʼévolution de la sainteté féminine a Byzance, in «Studi medievali», XVII, 1976, pp. 
597-623; ANSON J., The Female Transvestite In Early Monasticism: the Orgin and the Development of a 
motiv, «Viator», V, 1974, pp. 1-32; RIZZO NERVO F., Dalle donne travestite al travestimento delle donne. 
Per una tipologia agiografica della letteratura, in BABBI A. M. PIOLETTI A., RIZZO NERVO F., 
STEVANONI C., Medioevo romanzo orientale. Testi e prospettive storiografiche (Atti del Convegno 
Internazionale Verona 4-6 aprile 1990), Soveria Mannelli, 1992, pp. 71-90. 
182 
 
donne. Quando ormai è anziana e la sua santità le ha permesso di raggiungere una solida 
fama di taumaturga, si scatena contro di lei lʼira dei medici della città che la accusano di 
sottrarre loro i pazienti e di guarirli: la santa infatti li riduce in miseria. Essi organizzano 
una vera e propria congiura contro di lei, strutturata sul canovaccio della rivolta degli 
argentieri di Efeso, narrata negli Atti degli Apostoli. I medici sono convinti che il potere 
dellʼasceta derivi dal fatto che essa è una sacerdotessa di Artemide (la Artemide di Efeso) e 
che la dea le dia ascolto perché è vergine. Basterà togliere a Tecla la verginità - essi 
pensano - perché il suo carisma di taumaturga scompaia. Assoldano così dei giovinastri di 
malaffare perché salgano al monte, entrino nella grotta e violentino lʼeremita. Detto fatto: 
gli sciagurati giovani si presentano a Tecla, non ascoltano ragioni e stanno per 
impadronirsi della novantenne quando questa eleva una preghiera a Dio perché anche in 
quella occasione la salvi. Il Signore la ascolta: la parete di roccia che sta davanti lei si apre, 
Tecla vi entra dentro e la montagna si richiude lasciando fuori soltanto un pezzo di velo, 
che i giovani schermiscono, come simbolo di quella verginità che non sono riusciti a 
toglierle
359
.  
Da questa descrizione capiamo che a Tecla appartengono gli elementi tipici e fondamentali 
per delineazione delle prospettive femminili del tempo: la verginità, il martirio, 
lʼaspirazione ad una virilità, il rifiuto dei vincoli familiari tradizionali, il ruolo di 
discepolato e di missionario.  
Tecla si spoglia in maniera progressiva dei segni esteriori della femminilità: prima si priva 
dei gioielli, di cui si serve per corrompere i guardiani e visitare Paolo in carcere, poi si 
taglia i capelli per seguire lʼapostolo, infine si veste da uomo per andare a cercarlo. Nel 
rapporto con gli uomini lei emerge come la più forte rifiutando il ruolo di sottomissione: 
resiste agli inviti del fidanzato Tamiri, respinge il potente Alessandro che la abbraccia a 
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forza per strada e anzi gli lacera il mantello e gli strappa la corona, insegna della carica, 
espondendolo alle risa. In questo modo si attira la condanna del governatore ma anche 
lʼappoggio di tutte le donne della città. Infine lascia la casa di Trifena, insieme ad un 
gruppo di ragazzi e di ragazze in abiti maschili. Neppure a Paolo lei appartiene, ma solo a 
Dio: di lui è la sua schiava.  
Il distacco dalla madre e dal fidanzato si risolve in senso evangelico: Tecla trova unʼaltra 
madre in Trifena, riceve solidarietà e sostegno dalla comunità di Antiochia; come chi ha 
lasciato tutto per seguire Gesù, Tecla guadagna una nuova famiglia che si è costituita da 
persone che arrivano a credere nel suo Dio. Alla fine si ripropone come figlia della madre 
naturale, a condizione che aderisca alla sua fede; dinnanzi alla resistenza di lei, la lascia 
definitivamente.  
Anche il rapporto con gli strumenti della salvezza spirituale è di partecipazione sempre più 
attiva e responsabile: prima Tecla ascolta Paolo e a lui chiede il battesimo. Poi se lo dà lei 
stessa, cosciente di seguire in ciò la volontà di Dio; infine assume personalmente il ruolo di 
missionario verso gli altri. Il modello di perfezione femminile da seguire è quindi quello 
della donna virile che sceglie la strada della virginità
360
. Ma torniamo al nostro sogno. 
La visione di Emmelia assume un ulteriore andamento sacrale grazie alla triplice 
ripetizione del nome prima che lʼimmagine scompaia: è la prova dellʼorigine divina e 
dellʼattendibilità del prodigio. Come spesso accade anche nelle biografie pagane, 
lʼapparizione ha un duplice effetto: non solo dimostra lʼeccezionalità dellʼindividuo che sta 
per essere messo al mondo ma lo fa proprio nascere concretamente in quanto, al risveglio, 
Emmelia si rende conto di aver dato alla luce la figlia
361
. È Gregorio stesso a spiegare il 
senso dellʼavvenimento: è importante non solo la scelta del nome ma anche lʼindicazione 
che questo fornisce. 
 
Questo era dunque il nome nascosto. Mi sembra che la figura apparsa 
lʼabbia chiamata così non tanto per guidare la madre nella scelta del 
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nome, ma per predire il tipo di vita della ragazza e per indicare 
lʼuguaglianza di scelta esistenziale attraverso lʼidentità del nome362.  
 
Per Macrina il tema ha un duplice significato: sia il nome nascosto, Tecla, sia il suo nome 
vero e proprio, che è quello della nonna, personaggio di grande levatura sul piano religioso 
come abbiamo puntualizzato nelle pagine precedenti, fanno immediatamente pensare ad un 
avvenire di santità, scandito dal superamento della natura femminile e delle dimensione 
umana fino al martirio
363
.  
Lʼaltro avvenimento fondamentale della vita della santa è la morte, che conferma queste 
linee interpretative: lʼepilogo della sua esistenza viene preannunciato da un sogno, fatto da 
Gregorio stesso. Nella Vita di Santa Macrina si legge infatti che lʼautore decide di recarsi 
dalla sorella dopo un lungo periodo di separazione. Quasi a conclusione del viaggio per 
giungere al convento in sogno gli appare una visione che Gregorio definisce inquietante: 
 
Dunque, dopo che, compiuta la maggior parte del viaggio, distavo un 
giorno di strada, una visione apparsami in sogno mi rendeva 
spaventosa lʼattesa del futuro. Mi sembrava di tenere fra le mani le 
reliquie di martiri e mi parve che da queste provenisse uno splendore 
(ἀυγὴν) quale è quello che si infrange da uno specchio pulito (ἐκ 
καθαροῦ κατόπτρου), quando questo si trova situato di fronte al sole, 
cosicché la mia vista era offuscata per lo scintillante fulgore. Benché 
questa visione fosse apparsa per tre volte in quella stessa notte, non 
ero in grado di congetturare con chiarezza il significato del sogno (τοῦ 
ἐμυπνίου αἲνιγμα), ma prevedevo un qualche dolore (λύπην τινα) per 
la mia anima (τῇ ψυχῇ) e aspettavo di giudicare questa apparizione 
sulla base degli avvenimenti futuri. […] Una indefinita paura (τις 
φόβος) del futuro, che si era insinuata dentro di me, mi turbava364.  
 
Anche questo sogno si ripete per ben tre volte, come è avvenuto per il primo: Gregorio sta 
segnalando nuovamente lʼimportanza di questo omen. Di nuovo il protagonista del sogno 
confessa di non essere capace di congetturarne immediatamente il significato: riesce solo a 
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prevedere un qualche dolore, forse per il fatto di essere rimasto abbagliato da una luce 
improvvisa. Sarà solo lʼevolversi degli avvenimenti che renderà possibile una spiegazione. 
Infatti una volta incontrata la sorella, già gravemente ammalata, Gregorio riesce a 
comprendere e quindi a svelare lʼoscuro significato della visione. In preda al dolore per lo 
stato di Macrina e incapace di trarre conforto dalla natura che lo circonda, lʼautore si 
accinge a riflettere e in questo modo capisce che le reliquie dei martiri viste dormendo 
stavano ad indicare la triste sorte della sorella: 
La visione del sogno sembrava svelarmi, attraverso ciò che avevo 
visto, lʼoscurità del suo significato. In verità lo spettacolo che avevo 
sotto gli occhi era la reliquia di un santo martire, che era morto al 
peccato, ma che risplendeva per la grazia dello Spirito presente in 
esso
365
.  
 
Dal passo sopra riportato vediamo che Gregorio ha come la sensazione di tenere tra le 
mani le sante reliquie dei martiri; ma queste, pur essendo delle reliquie, sono lʼesatto 
opposto di un corpo in decomposizione
366
. Hanno infatti una superficie levigata, traslucida, 
come quella di uno specchio; sono pura luce che abbaglia, epifania divina che acceca il 
comune mortale
367
. Nel linguaggio onirico le reliquie diventano dunque il luogo di 
condensazione di purezza verginale e di martirio.  
Lʼidentificazione di Macrina con chi ha dato la vita per la fede, per una vita filosofica, 
viene enunciata in questi termini, sottoforma di luce divina. É degno di nota il fatto che la 
narrazione del sogno di Gregorio sia modulata secondo una dimensione fortemente visiva, 
non solo perché il sogno è una visione ma anche perché si ritrovano puntuali riferimenti al 
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senso della vista
368
; proprio per questo meritano qualche precisazione i riferimenti alla luce 
emanata dal corpo di Macrina. Come prima cosa nel passo sopra riportato riscontriamo una 
netta contrapposizione fra lʼoscurità generata dal carattere enigmatico della visione onirica 
di Gregorio e la luce generata dalla reliquie (e quindi dal corpo di Macrina). Questa luce, 
racconta il Nisseno, è uguale a quella prodotta dal sole quando si riflette su uno 
specchio
369
. La sorella viene così calata in una dimensione luminosa diventando una sorta 
di abbaglio celestiale. Lʼaccostamento che Gregorio crea tra Macrina e luce non è casuale. 
Il bagliore è difatti una caratteristica che si connette allʼidea di perfezione e di bellezza, 
temi che troviamo a più riprese nella vicenda di Macrina e che vanno a costituire uno dei 
motivi fondamentali di questa biografia
370
. Si tratta di un topos classico della letteratura 
biografica antica legato alla considerazione dellʼaspetto esteriore come garanzia della 
moralità e della realtà interiore del personaggio
371
. Questo luogo comune, dopo una prima 
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fase di rifiuto da parte degli autori dei primissimi secoli, passa nel mondo cristiano, ma 
subisce uno svolgimento ed una idealizzazione che vale la pena approfondire
372
.  
Nella vita delle sante vergini, soprattutto in ambito orientale, nella rappresentazione morale 
e fisica del personaggio prima che sia compiuta la scelta ascetica viene evocata con relativa 
frequenza la loro bellezza fisica. Questa veniva descritta come una qualità insidiosa, un 
oggettivo ostacolo in rapporto a quella scelta: la bellezza poteva infatti spingere le vergini 
verso il mondo carnale e farne il centro di appetiti sessuali ai quali il matrimonio 
costituisce un riparo spesso fragile e imperfetto. Così le vergini potevano cadere verso la 
vanità dellʼautocompiacimento, verso la ricchezza e il lusso, strumenti di cui potevano 
servirsi per appagare un narcisismo che dallʼambito puramente fisico trapassava facilmente 
in quello sociale.  
In un contesto biografico il richiamo alla bellezza è in qualche misura topico soprattutto in 
rapporto a personaggi descritti nella loro età giovanile e in qualche modo soddisfa 
unʼaspettativa sul piano letterario, ma anche psico-culturale dei lettori; nelle biografie delle 
ascete cristiane la bellezza diviene il punto di partenza di un percorso ascetico che 
inizialmente pone un argine etico ai suoi pericoli per poi condurre alla piena indifferenza 
nei suoi confronti che porta al suo nascondimento, al suo oscuramento o addirittura al suo 
annullamento
373
. Gregorio, nella biografia della sorella, presenta due chiavi di lettura 
dellʼidea di bellezza: al variare delle circostanze, infatti, questa categoria può assumere 
connotati opposti, come abbiamo appena detto; sé da un lato è garanzia di virtù morale, 
dallʼaltro può diventare un ostacolo per il raggiungimento di uno stato di ascetismo374. 
Nella prima parte della Vita di Santa Macrina la bellezza viene introdotta come elemento 
che pone in linea di continuità la figlia con la madre, che infatti più tardi si assocerà al suo 
proposito ascetico. Gregorio racconta che Emmelia era così bella da sollevare passioni 
tanto intense che, per evitare di subire violenze fisiche, aveva scelto di sposarsi con un 
uomo di elevata moralità che la proteggesse da queste insidie. In questa prospettiva 
lʼavvenenza di cui parla Gregorio viene svuotata di ogni carattere comunicativo: non si fa 
più tramite di un rapporto erotico (come invece avveniva secondo gli antichi) o di un 
genere di rapporto in cui lʼattrazione fisica possa in qualche modo essere sublimata in un 
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rapporto spirituale e intellettuale; ha invece come esigenza primaria quella di essere 
circondata da un muro protettivo che la metta al riparo dal disordine della seduzione e della 
passione
375
.  
Lo splendore mantiene inalterata la sua dimensione letteraria quando, nel quadro 
dellʼaccentuato parallelismo fra la giovinezza della madre e della figlia, Gregorio usa toni 
da favola per parlare della splendida ragazza. Lʼautore racconta che la fama della sua 
bellezza era tale che, benché tenuta nascosta, folle di pretendenti assediavano i genitori per 
prenderla in sposa. In tutta la regione nessuna meraviglia poteva reggere un confronto con 
lei: neppure i pittori erano stati capaci di ritrarla.  
 
[…] Dopo aver esercitato le mani soprattutto nel filare la lana, giunge 
ai dodici anni, lʼetà in cui maggiormente comincia a risplendere il 
fiore della giovinezza. A questo proposito è giusto meravigliarsi del 
fatto che non rimaneva ignorata lʼavvenenza della ragazza, pur tenuta 
nascosta; in tutta la regione niente sembrava una meraviglia tale da 
poter essere paragonata alla bellezza e alla grazia di Macrina, tanto 
che neppure le mani dei pittori furono in grado di esprimere la sua 
leggiadria. Perfino quellʼarte, capace di riprodurre tutto e che osa 
misurarsi con i più grandi soggetti, in modo da rappresentare, 
attraverso lʼimitazione, le immagini stesse dei pianeti, non riuscì a 
rendere con esattezza lʼarmonia di quella bellezza fisica. Per questo 
una grande folla di pretendenti chiedeva insistentemente ai suoi 
genitori di sposarla
376
.  
 
Fino a qui il significato consueto della bellezza. Ma una volta scelta la vita monastica la 
bellezza fisica di Macrina scompare, proprio come era avvenuto con la madre: la decisione 
di aderire ad una vita solo di tipo spirituale le fa superare la dimensione umana e quindi il 
corpo. La bellezza esteriore è così dimenticata e completamente abbandonata
377
.  
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Alla fine della sua esistenza, tuttavia, quando la parabola ormai si è conclusa, quando sul 
letto di morte Macrina non è più soltanto una vergine, ecco riaffiorare prepotentemente il 
tema dellʼincanto. Dopo una vita di mortificazione e di rinuncia, dopo una terribile 
malattia, il corpo emana di nuovo splendore. La luce che sprigiona la salma di Macrina è 
quella stessa luce che abbiamo visto nel sogno di Gregorio: è quella luce che, secondo il 
Nuovo Testamento, indica Cristo, come richiamo alla resurrezione
378
.  
 
[… ] E il mantello fu posto sopra il corpo; ma la santa continuava a 
risplendere anche nel colore scuro, perché, penso, la potenza divina 
aggiungeva anche questa grazia al corpo, in modo che, esattamente 
come nella visione del sogno, sembrava che il fulgore emanasse dalla 
sua bellezza
379
. 
 
Come si può notare, ritornano i contrasti tra oscurità e luce che abbia letto nelle righe 
dedicate al sogno di Gregorio. Lʼespressività del linguaggio qui utilizzata, suggestiva ed 
inquietante, si riferisce alla preparazione del cadavere di Macrina in vista delle esequie: la 
bellezza luminosa del corpo, coperto da un mantello oscuro, è attribuita al cadavere di una 
donna che, come vedremo più precisamente nel prossimo paragrafo, si era elevata al di 
sopra della natura.  
Infine per concludere questa sezione dedicata ad omina e portenita è opportuno 
soffermarci brevemente sulla narrazione di un evento miracoloso: si tratta della guarigione 
di Macrina da un tumore al seno che la affliggeva. Non è un caso che questo episodio sia 
narrato dopo la morte della protagonista: la rievocazione di questo fatto prodigioso ha 
proprio il fine di conferirle alcuni dei prerequisiti per essere dichiarata santa. Ma leggiamo 
le parole dellʼautore per capire più da vicino di che si tratta:  
 
                                                                                                                                                                                
basso verso lʼalto, e non viceversa come invece era prassi) deriva una bruttezza morale: perché a un aspetto 
deforme si accompagnano lo scarso valore in battaglia, lʼincapacità di rispettare le gerarchie, la tendenza a 
parlare a sproposito. Questa sommatoria di difetti non è un caso, ma risponde a un modello di pensiero ben 
preciso. Il mondo greco arcaico vede infatti nelle qualità fisiche il riflesso delle qualità morali: chi è nobile e 
coraggioso è necessariamente bello, mentre a un animo vile e gretto corrisponde, altrettanto inevitabilmente, 
un aspetto misero e ignobile. Brutto fuori, Tersite, è dunque necessariamente brutto dentro.  
378
 DEVOTI D., Alle origini del monachesimo femminile, cit., p. 200. 
379
 GREGORIO DI NISSA, Vita di Santa Macrina, 29. 
190 
 
[…] «Non trascurare, senza conoscerlo, il più grande dei miracolo 
compiuto da questa santa». Io chiesi: «Di che si tratta?». La donna, 
messa a nudo una parte del petto della morta risposa: «Vedi questo 
segno lieve, quasi invisibile sotto la pelle? È simile alla macchia che 
deriva da una leggere puntura». […] «Che cosa cʼè di straordinario - 
dissi io - se il corpo in questo punto presenta un segno 
impercettibile?». «Esso - dice la monaca - è rimasto sul corpo come 
ricordo di un grande intervento da parte di Dio […]»380.  
 
Il racconto prosegue con la narrazione della malattia della protagonista. Gregorio esordisce 
spiegando che Macrina si era rifiutata di farsi curare, chiamando in causa il pudore: la 
sorella riteneva che il suo corpo non potesse essere esposto ed osservato da estranei, 
nemmeno in caso di necessità di guarigione. Siamo di fronte ad un motivo topico che 
accomuna molte sante, antiche e moderne, disposte a morire pur di preservare la loro 
purezza. Lʼautore racconta inoltre che Macrina era convinta del fatto che se la malattia era 
una prova mandata dallʼalto anche la guarigione poteva venire soltanto dal cielo e 
unicamente se il Signore lo voleva. Di conseguenza la medicina non serviva. Macrina 
passa così le notti in preghiera, piangendo: lacrime unite alla polvere cadono ripetutamente 
sulla sua ferita dove Macrina chiede alla madre di disegnare una croce. La sorella di 
Gregorio guarisce e questo segno, la croce sul petto, diviene il ricordo di unʼantica ferita, 
che rimanda al nascere, al separarsi e al riprodursi, perché si trova impressa sul luogo della 
maternità, sullo spazio del nutrimento. Questo simbolo, che verrà scoperto dal fratello 
Gregorio post mortem su indicazione di una donna, riesce quindi a salvarla perché la 
devozione e lʼabbandono al Signore sono le uniche vie da percorrere per poter accedere 
alla santità
381
. Date queste premesse, passiamo ora a dedicarci ad un altro aspetto della vita 
di questo modello sapienziale femminile: la scelti di condurre una vita dedicata al λόγος e 
vissuta κατά φιλοσοφίαν. Per farlo ricorreremo ad un testo molto importante del Nisseno: 
si tratta del trattato Sullʼanima e la resurrezione, opera in cui lʼautore si immagina di avere 
un dialogo con la sorella, alla quale sceglie di prestare la voce per far dottrine e dogmi 
fondanti del cristianesimo.  
 
Βίος κατά φιλοσοφίαν  
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In modo simile alla scena introduttiva di un celebre dialogo platonico, lʼinizio de 
Sullʼanima e la risurrezione è dominato dalla presenza della morte. Infatti profondamente 
scosso dalla perdita del fratello Basilio, Gregorio si reca dalla sorella e maestra per cercare 
conforto. Ma alla vista di Macrina il dolore del Nisseno diventa ancora più grande perché 
anche lei è prossima alla morte. Scritto sulla falsariga del Fedone
382
, il dialogo platonico 
nel quale Socrate si congeda dai discepoli prima di bere la cicuta, in questa opera troviamo 
al posto del filosofo la monaca morente e intorno al capezzale Gregorio alcune consorelle e 
un medico.  
Nel corso del dialogo con il fratello Macrina si pone come obiettivo quello di rassicurarlo 
circa lʼesistenza della vita eterna dopo la morte. Capace di guidare le persone che ama 
verso i quartieri alti del firmamento, la sorella del Nisseno si profila così come una sorta di 
Beatrice ante litteram; non a caso il suo modello rifiorirà in stagioni e regioni lontane dal 
monachesimo cristiano, producendo frutti di singolare bellezza
383
. Ma torniamo al nostro 
dialogo cercando di sviscerarne i contenuti.   
Sicuramente un primo dato significativo è costituito dallʼatteggiamento di Macrina di 
fronte alla morte: pur essendo una donna, e quindi per natura una creatura più incline alle 
passioni, al pianto e alla manifestazione della dimensione dolorosa, non appare affatto 
impaurita o rassegnata: un atteggiamento di paura è proprio solo di coloro che non nutrono 
speranza, direbbe San Paolo
384
 e Macrina non rientra tra questi. Ecco cosa scrive Gregorio 
a proposito dellʼatteggiamento della sorella: 
 
Ma, come fanno gli esperti di ippica, dopo avermi consentito per un 
poco di lasciarmi trasportare dallʼimpeto del dolore, tentò poi di 
imbrigliare con il suo ragionamento, come una specie di freno, 
correggendola, lʼemozione che mi sconvolgeva lʼanima, e fu da lei 
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subito addotta l famosa affermazione dellʼApostolo secondo cui non 
bisogna affligersi per quanti si sono addormentati alla morte: questa 
afflizione, infatti, è propria soltanto di coloro che non hanno speranza 
di resurrezione
385
. 
 
Anche nella Vita di Santa Macrina, dove si descrive più dettagliatamente lʼincontro tra 
Gregorio e la sorella morente, lʼautore presenta la sorella come una donna ispirata dalla 
virtù dello Spirito Santo e che nei suoi atteggiamenti non rivelava timore nei confronti 
della morte
386
:  
 
Pativa fisicamente ma conservava intatta la forza dello spirito e non 
desisteva dal filosofico, elevato argomentare
387
.  
 
Ella sʼinnalzò ad un sublime parlare facendo filosofici discorsi sulla 
nostra anima e riandando alla causa del nostro vivere nella carne e 
spiegando per quale motivo fosse stato lʼuomo, perché fosse mortale, 
donde provenisse la morte e quale fosse la liberazione da questa vita e 
nuova vita
388
. 
 
Date questi prime osservazioni possiamo affermare che ci troviamo di fronte ad un 
personaggio femminile caratterizzato da tratti maschili e che ha quindi subito un processo 
di andrizzazione: i ruoli di Gregorio, maschio, e Macrina, femmina, sembrano senza 
dubbio invertiti.  
Comprendiamo così che per ricostruire in maniera completa i molteplici tratti che 
delineano la personalità di Macrina è necessario tenere in considerazione questo dialogo o 
meglio mettere in luce in che termini Macrina può essere qui definita una donna sapiente. 
Il trattato Sullʼanima e la resurrezione risulta essere emblematico in questo senso, dato che 
la sorella dellʼautore assume lo stesso ruolo che Socrate svolge nel Fedone: è quindi a lei 
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che spetta il compito di esporre in maniera sapienziale le teorie sullʼimmortalità dellʼanima 
e sulla resurrezione dei corpi e di rassicurare Gregorio dalle paure d fronte alla morte, che 
si mostra stupito e confuso di fronte a questo atteggiamento sovrannaturale della sorella. Il 
fratello di Macrina non comprende come non si possa avere timore di fronte al mutamento 
radicale che la morte porta con sé, perché quando il principio vitale abbandona il corpo ciò 
che resta è un cadavere destinato alla corruzione; invece per quanto concerne il principio 
che si è separato non conosciamo la sua natura, né il luogo in cui trasmigra. Come non 
provare paura di fronte a tutto questo? 
Gregorio lascia che sia la sua maestra a guidarlo verso la conoscenza e la risoluzione dei 
dubbi che assillano la sua mente: per questo sceglie di affidarsi e abbandonarsi al λόγος 
della sorella, che lʼunico mezzo non fallace per approdare alla verità in quanto arma 
dialettica maschile. Grazie alla scelta di aderire ad unʼesistenza scandita e modulata κατά 
φιλοσοφίαν Macrina rassicura Gregorio alla maniera socratica: il dialogo tra i due si 
sviluppa in maniera dinamica secondo i canoni platonici che vedevano il maestro (in 
questo caso la maestra) guidare lʼallievo verso la strada della verità. La portata dei 
contenuti esplicati da Macrina nel corso del dibattito è davvero notevole e per questo 
merita di essere passata in rassegna in maniera puntuale. 
Abbiamo già visto come si apre lʼopera in questione. Il passo successivo è dedicato alla 
definizione di anima. Cosa è lʼanima per il Nisseno? È principio di vita, allo stesso modo 
in cui racconta Platone nel Fedone
389. Lʼanima è così identificata come οὐσία ζῶσα che 
conferisce al corpo umano la δύναμιν ζωτικήν. Questa tesi aveva una lunga tradizione 
filosofica e può essere considerata un patrimonio comune al tempo di Gregorio
390
. Nel 
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formulare questa concezione, Gregorio quindi ha presente il Fedone e il dubbio che il 
pitagorico Cebete esprime circa la sopravvivenza dellʼanima: 
 
Socrate, mi pare che tutte le cose che mi hai detto siano giuste; però 
sullʼanima, la gente è molto incredula e teme che essa, non appena si 
allontani dal corpo, non esista più in nessun luogo, ma che, in quello 
stesso giorno in cui muore lʼuomo, si dissolva, allontanandosi dal 
corpo come vento o fumo, dileguando e svanendo e cessando del tutto 
di esistere
391
. 
 
Sia per Cebete che per Gregorio il dubbio concerne il dileguarsi e il dissolversi dellʼanima 
dopo la morte; entrambi sollevano il problema del luogo in cui lʼanima potrà risiedere una 
volta che si sia allontanata dal corpo; e soprattutto, entrambi esprimono il loro dubbio con 
unʼimmagine molto simile: il vento, o il fumo che si disperde, Cebete, secondo la credenza 
tradizionale dellʼanima soffio o fumo; lʼimmagine della fiamma accesa su di un lume che 
si spegne, Gregorio:  
 
Questi che giace morto,  sia che gli si accosti fuoco o ferro, sia che gli 
si tagli il corpo con una spada, sia che lo si getti in pasto a fiere 
carnivore, o che lo si seppellisca sotto un mucchio di terra,di fronte a 
tutte queste offese rimane sempre uguale, senza reagire. Qualora, 
dunque, in questi casi si osservi tale trasformazione, e quel principio 
vitale, qualsiasi sia, cessi improvvisamente di manifestarsi e mostrarsi, 
come accade nel caso di una lampada che viene spenta, quando la 
fiamma, che fino a quel momento era in essa accesa, né rimane sul 
lucignolo, né si trasferisce in qualche altro luogo, bensì si riduce ad 
una completa sparizione, come si potrebbe sopportare senza dolore un 
tale mutamento, se non su può basarsi con evidenza su nulla
392
? 
 
Socrate e Macrina, dunque, sono posti dai loro discepoli di fronte allo stesso dubbio, che 
appare formulato in modo molto simile: lʼanima, dopo la separazione dal corpo, si disperde 
o no? In entrambi viene difesa la teoria dellʼimmortalità per infondere il coraggio allʼuomo 
che il dubbio abbatte di fronte alla morte, ma cosa ancora più rilevante è il fatto che in 
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entrambi è un morente che canta la sua fede nella vita futura e saluta lietamente la 
morte
393
. Non è il morente che riceve le rassicurazioni, come invece dovrebbe essere: sia 
nel dialogo platonico che in quello del Nisseno avviene esattamente il contrario. E aspetto 
ancor più rilevante è il fatto che il Nisseno abbia scelto come personaggio sapiente e 
saggio una donna, che infatti chiama e definisce maestra in maniera molto ricorrente
394
. 
Procediamo con la narrazione del dialogo.  
Mentre per Cebete (il personaggio platonico), il problema di fondo è se lʼanima, anche 
dopo la morte, continui ad essere mantenendo potere e intelligenza, per Gregorio il 
problema non è la fede nellʼimmortalità dellʼanima, ma il fatto che questa gli sembra 
garantita solo dalla Rivelazione, senza che si possano addurre argomenti razionali per 
affermarla. Ecco cosa dice il testo: 
 
Dissi infatti che le parole divine assomigliano alle prescrizioni, in 
quanto da esse siamo costretti a credere che lʼanima permanga in 
eterno, ma non siamo condotti a questo assunto da nessun argomento 
razionale. Ora, a noi sembra che lʼintelletto si comporti servilmente, 
se accoglie in sé per paura ciò che gli viene ordinato, e non dà invece 
volontariamente lʼassenso a quanto viene detto, per spontaneo 
impulso. Perciò, anche, sono tanto più gravi per noi i dolori che 
proviamo per quanti muoiono, in quanto non sappiamo con precisione 
se sussista ancora di per sé, autonomamente, questo principio 
vivificatore, e dove e in che modo sussista, oppure se sussista 
addirittura più da nessuna parte, in alcun modo
395
. 
 
Dʼaltro canto a questo riguardo neppure la filosofia sembra offrire una guida sicura: le 
opinioni dei filosofi infatti sembrano fortemente discordanti, sicché lʼincertezza sulla verità 
rende egualmente credibili le supposizioni opposte.  
A questo punto Macrina, constatata la posizione del fratello, lo invita ad assumere nel 
dialogo le parti della tesi contraria: infatti, grazie a tale contrapposizione possono 
procedere con la ricerca del ragionamento veritiero. Gregorio accoglie lʼinvito della 
sorella, ma precisa che le obiezioni che avrebbe sollevato non avrebbero riflettuto il suo 
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pensiero, ma avrebbero solo mirato ad edificare un saldo ragionamento sullʼanima: gli 
argomenti contrari sarebbero stati confutati proprio in vista di tale fine.  
Gregorio quindi esporrà nel dialogo gli argomenti di coloro che sostengono le tesi 
contrarie, ossia che esprimono, come vedremo, una concezione dellʼanima in senso 
chiaramente materialistico. Sarà Macrina a nominare esplicitamente i sostenitori di una tale 
tesi:  
 
Queste e simili considerazioni, allʼincirca, avranno opposto 
allʼApostolo gli Stoici e gli Epicurei radunati una volta ad Atene. E 
infatti sento dire che Epicuro soprattutto era portato dalle sue 
supposizioni a una teoria tale che la natura delle cose fosse ritenuta 
casuale e operante di per sé stessa, come se nessuna provvidenza 
pervadesse la realtà. E per questo, di conseguenza, considerava la vita 
umana alla stregua di una bolla, come se il nostro corpo fosse gonfiato 
e mantenuto in tensione, in ogni punto, da ciò che lo circonda: al 
momento della disgregazione della massa corporea, anche il soffio 
racchiuso allʼinterno si spegnerebbe insieme con quella 396. 
 
Nella prima parte dunque il dialogo si struttura come una critica al pensiero materialistico 
degli Stoici e degli Epicurei, delle cui posizioni Gregorio si fa portavoce.  
Dopo aver conferito allʼanima qualità incorporea Macrina spiega al fratello che questa è a 
immagine di Dio, sebbene inferiore a lui.  
 
Ora, come la divinità, pur essendo di natura assai più lontana della 
materia che lʼanima umana, è presente in tutte le cose materiali, così 
non è credibile che lʼanima, risolti gli elementi del corpo, rimanga 
presente in ognuno di essi, anche se questi elementi sono distanti nello 
spazio, poiché lʼanima si sottrae a qualsiasi dimensione e distanza. 
Perché dunque temere la morte
397
? 
 
Ma a Gregorio non sembra adeguata la definizione dellʼanima, non comprendendo 
lʼappetito irascibile e concupiscibile, che pure non sono elementi corporei. Macrina nega 
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recisamente che queste facoltà entrino nella definizione dellʼanima, argomentando che 
lʼanima è immagine di Dio398, il quale è esente da ogni moto di passione; ricordando che 
tali appetiti non sono propri dellʼuomo ma comuni anche agli animali; che lʼanima, anzi, li 
può combattere e li deve vincere. Infine, lʼanalisi di questi moti li dimostra, piuttosto che 
elementi costitutivi dellʼessenza, affezioni della natura, che possono portare al bene o al 
male secondo che siano guidati o no dalla ragione. Gregorio, convinto dal ragionamento, 
desidera vedere la concordanza di esso con la verità rivelata; e Macrina lo accontenta, con 
lʼesposizione allegorica della parabola del frumento e della zizzania. Nella breve pausa che 
segue il discorso della sorella, Gregorio ripensando a quanto la maestra aveva detto esser 
possibile cioè che lʼanima rimanga negli elementi dissociati del corpo, domanda dove è 
lʼinferno in cui vengono raccolte tutte le anime. Macrina risponde premettendo una 
considerazione astronomica
399
 dalla quale appare come non possa esistere un luogo sempre 
immerso nelle tenebre; quanto poi allʼesistenza di un luogo per le anime separate dal 
corpo, non muove difficoltà, salva lʼimmortalità dellʼanima, pur negandone la necessità, 
poiché lʼanima, spirituale, non ha rapporti con lo spazio. Una difficoltà occupa ancora la 
mente di Gregorio, che ha inteso il valore degli elementi e li riassume: siccome nella 
dissoluzione dʼun corpo nei suoi elementi viene distrutta la forma che avevano nella 
composizione, a qual indizio lʼanima riconoscerà nellʼaltra vita la materia a cui era 
congiunta? 
Macrina risponde con due paragoni, per provare che lʼanima ricorda benissimo a quali 
elementi era unita: quello di una pittura che, se potesse scomporsi in colori primitivi, questi 
sarebbero senza difficoltà riconosciuti dal pittore; e quello dei vasi di creta dalla forma 
diversa, appartenenti a diversi possessori che, se si rompessero, sarebbero facilmente 
riconosciuti dai rispettivi proprietari.  
Così Macrina comincia a parlare della possibilità della resurrezione oltre che 
dellʼimmortalità; ma, prima di addentrarsi in questa parte del dialogo, risponde a una 
difficoltà mossa da Gregorio, preoccupato dalla rappresentazione che ci dà dellʼoltretomba 
la parabola di Lazzaro e dellʼEpulone, spiegando con unʼingegnosa esposizione allegorica 
il testo evangelico. Ma un altro dubbio sorge nellʼanimo di Gregorio: Macrina ha parlato 
del desiderio con cui lʼanima tenderà a Dio, ma come è ammissibile tutto questo, dal 
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momento che è provato che separata dal corpo lʼanima non sarà più soggetta alle passioni 
che in quello hanno radice? Macrina risponde dicendo che per le anime che hanno vissuto 
puramente innalzandosi a Dio, quel desiderio avrà incessantemente il suo pieno 
appagamento nel possesso di Dio contemplato e amato; prosegue dicendo che anche le 
anime non purificate saranno attratte a Dio perché una natura attrae quella che le è simile; e 
le loro affezioni terrene saranno come dei chiodi che le terranno avvinte alla materia, 
facendole soffrire acerbamente. Quelle anime si troveranno come una massa dʼoro a cui è 
mescolata materia impura, che viene tormentata dalla fiamma tanto più a lungo quanto più 
abbandonano le scorie, in proporzione ai peccati commessi; ma verrà il tempo in cui il 
male sarà eliminato del tutto e ogni volontà sarà unita a Dio. Per questo è necessario 
serbare lʼanima pura e libera dalle affezioni materiali, per partecipare nellʼaltra vita dei 
beni che Dio, sorgente inesauribile, effonde sugli uomini; allora anche il corpo da cui ci 
separa con dolore sarà riunito allʼanima in nuova forma di bellezza.  
Da qui si passa allʼargomento della resurrezione400, argomento che Gregorio è molto 
interessato ad indagare non perché abbia dubbi circa questo dogma ma perché vorrebbe 
intendere che cosa più dire la mente umana in proposito.  
Macrina prende le mosse dalle varie opinioni dei filosofi circa la metempsicosi, rilevando 
il fondo di vero che vi è in queste teorie, le quali affermano il riunirsi dellʼanima ad un 
corpo; in ciò, allontanandosi dalla dottrina cattolica, che, secondo questa, lʼanima 
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 Origene aveva elaborato una interpretazione originale del dogma della resurrezione, influenzata dal 
rapporto con lo gnosticismo cristiano e la filosofia platonica. Egli nega decisamente la possibilità 
dellʼidentità materiale del corpo risorto rispetto al corpo terreno, dal momento che la materia della quale si 
compone il copro umano è soggetta al mutamento e rinnovamento continuo. Essenziale dunque nellʼidentità 
del corpo risorto rispetto a quello soggetto alla morte non può essere dunque la materia ma un principio 
dinamico di individuazione formale, lʼεἶδος, che non può essere inteso nel significato comune di aspetto 
esteriore, dal momento che esso pure è soggetto a mutamento continuo. Il mutamento e lʼidentità sono mossi 
da una ratio insita nel seme, che non va perduta anche nel cadavere, ma che nel corpo preda della morte 
conserva lʼimpulso alla sua ultima e definitiva trasformazione dopo la resurrezione. Nella continuità 
dellʼεἶδος la materia dei corpi risorti non sarà la carne ma materia eterea e luminosa come quella dei corpi 
angelici. Per questo aspetto si tengano in considerazione i seguenti studi: PRINZIVALLI E., Aspetti 
esegetico-dottrinali del dibattito nel IV secolo sulle tesi origeniane in materia escatologica, in «Annali di 
Storia dellʼEsegesi», 12, 1995, 279-325; PRINZIVALLI E., Lʼattesa della fine. Origene e la tradizione 
origeniana tra il IV e il V secolo, in Millennium. Lʼattesa della fine nei primi secoli cristiani, a cura di 
UGLIONE R., Celid, Torino, 2002, pp. 243-272; PRINZIVALLI E., Polemiche escatologiche fra origenisti e 
antiorigenisti, in Magister Ecllesiae. Il dibattito su Origene fra III e IV secolo [SEA 82], Augustianianum, 
Roma, 2002, pp. 65-136.  
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riprenderà il medesimo corpo, secondo quelle, un altro corpo o di uomini o di animali o di 
piante. In quanto ammette la trasmigrazione dellʼanima umana in animali o piante, la 
metempsicosi è assurda, visto che confonde le nature degli esseri; altra assurdità è nel ciclo 
di trasformazioni che include anche il passaggio dalla condizione superiore a quella 
inferiore, da una vita celeste a una vita terrena, mente la vita celeste non è soggetta a 
mutazioni e difetti. Se poi si restringe la metempsicosi entro la specie umana, rimane 
sempre lʼassurdo della preesistenza delle anime e quindi di un inesplicabile occasionalismo 
nellʼorigine dellʼuomo, essendo per ipotesi escluso lʼintervento di Dio, anzi lʼintervento 
divino resterebbe escluso tutta la vita terrena e ultraterrena dellʼuomo, se il progresso di un 
essere deve corrispondere al suo principio; così pure si renderebbe impossibile la virtù, se 
causa dellʼorigine dellʼuomo è il vizio. Quindi, come ha origine lʼanima? 
Rispondere a questa domanda è superiore alle forze dellʼuomo, dice Macrina, ma in 
generale si può dire come ogni altro essere. Non certo per emanazione dallʼessenza divina, 
essendo di genere diverso; né per altra essenza perché nulla esiste da sé fuori di Dio; 
dunque, per la volontà di Dio, il cui impulso diviene realtà, il cui atto si sostanzia. E 
quando comincia lʼesistenza dellʼanima?  Non prima della formazione del corpo, se non si 
vogliono ammettere le assurde conseguenze della preesistenza delle anime; non dopo, 
perché il corpo non potrebbe formarsi senza anima: bisogna dunque ammettere che anima 
e corpo comincino a esistere simultaneamente; ben inteso che lʼanima manifesterà solo 
gradatamente le sue virtù. Verrà poi un giorno in cui, raggiunta la stabilità della nostra 
natura, non avranno più origine nuovi individui, cessando così la nascita e la morte. 
Gregorio, ricordando il concetto scritturale della resurrezione, vorrebbe proporre le 
obbiezioni che contro questo dogma muovono gli avversari, ma Macrina preferisce 
esaminare prima alcune testimonianze della rivelazione, diffondendosi in interpretazioni 
allegoriche. Le obbiezioni che ora presenta Gregorio, vivacemente, riguardano solo il 
modo di resurrezione, ma mostrando le contraddizioni che apparirebbero in qualsiasi 
spiegazione, vengono a porre in dubbio la sostanza stessa del dogma.  
Anzitutto: risorgeremo nello stato in cui saremo stati al momento della morte
401
? Ma allora 
meglio non risorgere! E ancora: il corpo umano si trasforma incessantemente, come una 
                                                          
401
 Gregorio è consapevole delle difficoltà della questione relativa alla forma del corpo resuscitato. Ammette 
quindi differenze formali riguardanti il colore, la figura, il contorno ed un annullamento o, quanto meno, una 
forte attenuazione delle differenze dei corpi dopo la resurrezione, ma non sa dare unʼidea precisa della forma 
del corpo risorto, pur non giungendo a sostenere la tolta dissoluzione della forma umana in quella angelica. Il 
corpo risorto sarà per lui, come per Origene, composto di materia aerea leggera e riformato di bellezza 
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fiamma che non è la medesima in due istanti successivi; quale sarà dunque il corpo che 
risorgerà? E come potrà essere giusta, almeno rispetto al corpo, strumento dellʼanima, la 
distribuzione dei premi e delle pene?  
Finalmente: la natura, si dice, non ha fatto nel nostro corpo alcuna parte inutile, ma a che 
serviranno nellʼaltra vita quegli organi che non avranno più la funzione corrispondente, 
come quelli della generazione, del moto, della digestione? 
Macrina, ammettendo che solo quando saremo risorti intenderemo appieno il mistero della 
resurrezione, risponde alle difficoltà, richiamandosi al preciso concetto della resurrezione 
che definisce ristabilimento nello stato primitivo della nostra natura. Ora nella condizione 
dellʼuomo quale Dio lo creò non cʼera distinzione di età, né malattia, né disagio del corpo, 
tutte cose sopravvenute in noi col peccato: nulla dunque di ciò dovrà apparire nella 
resurrezione. Le condizioni accidentali della vita saranno considerate solo in quanto hanno 
riflesso sulla moralità dellʼatto umano, per la sanzione dovuta. Ma, una volta che Dio avrà 
ricondotto la natura alla primitiva costituzione dellʼuomo, nulla potrà impedirgli di 
raggiungere il suo scopo, che è di offrire a tutti la partecipazione i beni che sono in lui. 
Tale spiegazione viene confermata con lʼaccurata analisi di un passo di San Paolo nella 
Prima Lettera ai Corinzi, che oltre ad indicare il modo della resurrezione, ne illustra la 
possibilità con un efficace richiamo allʼonnipotenza divina. 
La condizione dei corpi resuscitati
402
 sarà differente nei buoni e nei cattivi, non in quanto a 
intrinseca perfezione o imperfezione, ma per il gaudio o il dolore che essi proveranno 
secondo i meriti: poiché nei cattivi le male affezioni hanno talmente penetrato lʼanima da 
non potersi espellere senza difficoltà e pena. Ma quando anche questi ultimi saranno stati 
purificati dal fuoco, appariranno pure in essi imperfezioni che si contemplano in Dio e 
nella sua immagine, natura umana. Ecco come si conclude il dialogo.  
                                                                                                                                                                                
superiore. Lʼεἶδος del corpo sarà il riflesso dellʼanima, nella perfetta trasparenze e compenetrazione dellʼuno 
nellʼaltra che caratterizzerà il definitivo ristabilimento della loro unione.  
402
 Nellʼevoluzione dellʼantropologia cristiana si erano instaurate due tradizioni, delle quali il Nisseno dovette 
tener conto nella sua sintesi. Una era costituita dalla filosofia pagana, con la sua svalutazione della carne e 
del sensibile e lʼesortazione ad abbandonarli per congiungersi e assimilarsi a Dio, lʼaltra era quella biblica, 
per cui, sotto lʼinflusso della Scrittura, i padri della Chiesa richiedevano rispetto per il corpo umano, che era 
infatti stato creato da Dio. Secondo Ireneo il corpo faceva parte dellʼimmagine di Dio ed era destinato alla 
vita eterna. Gregorio seguì questa linea di pensiero e la rafforzò con numerose osservazioni di carattere 
medico: in confronto con gli scrittori cristiani del suo tempo, egli appare più scientifico nel suo descrivere 
lʼinterrelazione fra anima e corpo. Egli comprese chiaramente le basi fisiologiche del pensiero e della 
sensazione e ritenne che il pensiero non fosse possibile, se separato dal cervello e dal sistema nervoso.  
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Capiamo quindi che il ruolo di Macrina nel dialogo è stato quello di guida, di maestra del 
ricerca del ragionamento veritiero: non a caso solo nel prologo Macrina viene infatti 
presentata con il termine διδάσκαλος ben quattro volte403. Non le opinioni dei filosofi ma il 
suo λόγος ha fatto da guida nella discussione: è il ragionamento di una donna, non quello 
di un uomo, che ha consentito di fare chiarezza sulla più grande paura dellʼuomo. Che 
significato abbia la figura di Macrina nel contesto di questo dialogo e che valore che ruolo 
che le attribuisce Gregorio, lo si può comprendere porgendo uno sguardo sullʼaltra opera 
che racconta della sorella. Si tratta di una «biographie philosoqui qui intend illustrer un 
idéal par le récit dʼune vie»404. Nella Vita di Santa Macrina infatti il fratello si prefigge di 
non lasciare nellʼoblio, senza profitto, lʼoperato di una donna che, in forza del suo vivere 
filosofico, raggiunse il più alto grado di virtù: di qui lʼesigenza di descrivere 
continuamente la figura di Macrina nel ruolo di maestra, consigliera, educatrice che 
insegna il cammino della perfezione. La sua condotta di vita, che corrisponde al più alto 
ideale cristiano, è modello di ammaestramento per i suoi familiari: per la madre e i fratelli 
la vita della vergine diventa una guida (σύμβολος) verso il vivere filosofico ed 
immateriale. Come detto precedentemente nellʼEpistola 19, Macrina viene definita τοῦ 
βίου διδάσκαλος e ἡ μετὰ μητέρα μήτηρ: con un parto spirituale (διὰ τῶν πνευματικῶν 
ὠδίνων) ha generato Gregorio guidandolo con ogni cura verso la perfezione405. Il carattere 
esemplare che assume la figura di Macrina è dovuto alla fecondità della sua vita cristiana: 
essa ha infatti realizzato una progressiva liberazione dalle passioni (ἀπάθεια) in vista della 
contemplazione delle realtà incorporee e intellegibili; per questo, come avremo modo di 
vedere tra qualche pagina, la sua esistenza celeste (ἐπουράνιος) ed immateriale (αὒλος ) è 
simile a quella degli angeli, al confine (μεθόριος) tra natura umana ed angelica.  
Pur vivendo nella carne Macrina non era gravata dal peso del corpo: la sua vita si svolgeva 
leggera e sublime e procedeva in alto insieme con le potenze celesti. Di questo progresso 
nella virtù che culmina nellʼἀπάθεια Macrina in primis ne dà prova di fronte ai lutti che 
colpiscono la sua famiglia. Gregorio mette ripetutamente in luce questo atteggiamento, in 
primo luogo in occasione della morte del fratello Naucrazio, il figlio prediletto. Ecco cosa 
dice il testo: 
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 GREGORIO DI NISSA, Sullʼanima e la resurrezione, 12, 16, 17, 20.  
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GREGOIRE DE NYSSE, Vie de Sainte Macrine, cit., p. 92. 
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 PEROLI N., Il Platonismo e lʼantropologia filosofica di Gregorio di Nissa, cit., pp. 62-63. Abbiamo già 
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Emmelia era perfetta in tutto ciò che riguardava la virtù, tuttavia, 
egualmente, la natura prendeva su di lei il sopravvento. Ripiegata 
nella sua anima, subito divenne esanime e priva di voce, perché la 
ragione aveva ceduto il passo al dolore; ecco che si trovava 
improvvisamente sotto lʼurto della cattiva notizia come un atleta di 
razza, abbattuto da un colpo inatteso
406
.  
 
In questa occasione si rivelò la virtù della grande Macrina quando, 
opponendo al dolore la ragione, si mantenne salda e, divenuta 
sostegno della debolezza della madre, la fece riemergere dallʼabisso 
della disperazione, esercitando anche lʼanimo di Emmelia al coraggio 
eroico, con il suo atteggiamento fermo e inflessibile.  
Di conseguenza anche la madre non fu trascinata nel dolore e non si 
lasciò andare a niente di disdicevole e di tipicamente femminile, come 
gridare contro il male, strapparsi il mantello, o lamentarsi per la 
sofferenza, o intonare i canti funebri con melodie pieni di gemiti. 
Invece in silenzio sopportava pazientemente, respingendo gli assalti 
della natura, grazie ai suoi ragionamenti e alle ragioni portate dalla 
figlia per curare il  
suo male
407
. 
 
Come già indicato nellʼapertura di questo paragrafo, Macrina viene descritta come una 
donna che ha abbandonato i tipici comportamenti femminili: infatti, alla reazione della 
madre, nella quale il λόγος cede al πάθος, viene contrapposta la ἀρετή di Macrina, che 
invece è in grado di contrapporre il λόγος al πάθος mettendo con i suoi λογίσμοι la madre 
stessa nella condizione di tenere a freno il suo dolore e avviandola con lʼesempio della sua 
condotta alla pazienza e alla fortezza (ἀνδρείαν). Un analogo atteggiamento la santa lo 
rivela in occasione della perdita del fratello Basilio, restando salda come un invitto atleta e 
facendo di questo evento doloroso lʼoccasione per discutere di una più elevata filosofia, 
che Gregorio di sofferma a descrivere:  
 
Essa invece era così lontana dal farsi deprimere dal nostro dolore che, 
preso il ricordo del santo come spunto per la più alta filosofia, si mise 
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a fare discorsi elevatissimi, trattando della natura umana e svelando 
con le sue parole il piano della provvidenza divina, nascosto dietro gli 
avvenimenti luttuosi, ed esponendo concetti relativi alla vita futura, 
come se fosse stata ispirata dallo Spirito Santo
408
.  
 
Se il racconto non rischiasse di prolungarsi allʼinfinito, io esporrei 
fedelmente tutte le sue parole, come si era sollevata con il suo 
discorso, discutendo filosoficamente in chiave cristiana con noi 
sullʼanima, spiegando la causa della nostra vita nella carne e per quale 
motivo lʼuomo nasce e come sia mortale, da dove venga la morte e 
quale sia la liberazione che attraverso la morte stessa ci fa passare di 
nuovo alla vita. In tutti questi argomenti, come se fosse stata ispirata 
dalla potenza dello Spirito Santo, passava in rassegna tutte le 
implicazioni con chiarezza e con rigore logico, poiché il suo discorso 
scorreva con enorme facilità, come da una fonte lʼacqua liberamente 
fluisce giù per una china
409
. 
 
I λόγοι di Macrina corrispondono alla sua condotta di vita. Come la sua esistenza è 
superiore a quella umana (grazie alla ἀπάθεια e soprattutto grazie al processo di 
andrizzazione) e simile a quella angelica, così anche il suo λόγος guida Gregorio quasi al 
di là della natura umana sino ai santuari divini e il suo atteggiamento di fronte alla morte 
imminente rivela la perfezione della sua vita cristiana.  
La figura di Macrina è presentata come modello ed esempio per lʼatteggiamento cristiano 
di fronte della morte: Gregorio ci sta dicendo che è il comportamento delle sorella, cioè di 
una donna, che deve essere imitato. Solo il suo λόγος è lʼexemplum di unʼautentica vita 
κατά φιλοσοφία: perciò a Macrina spetta legittimamente il ruolo di διδάσκαλος. Si tratta di 
una eguaglianza con gli uomini ben semplificata dalla attribuzione loro di un animo virile, 
come scrive Gregorio Nazianzeno, lʼaltro Cappadoce di cui abbiamo parlato nel primo 
paragrafo: 
 
Hanno mente elevata esse [le vergini] che con animo virile hanno 
rigettato del cuore lʼingannevole Eva […]. Hanno dimenticato la 
debolezza, una volta attaccate alle solide frange di Cristo. Sono venute 
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meno di fronte al seno la delicatezza della carne, lʼeleganza delle 
vesti, la bellezza della prima stagione, rapida ad appassire, sia quella 
naturale, sia quella esteriore artificialmente manipolata con tratti da 
impudiche, sicché la forza dellʼanimo rende le femmine uguali agli 
uomini, nel corpo come nella sapienza
410
. 
 
Si tratta di una virilità intesa come disposizione interire, metafora usata nel linguaggio del 
tempo per alludere al progresso morale e spirituale comune a uomini e donne, che implica 
un superamento della divisione dei sessi.  
Macrina viene qui rappresentata come una γυνή ἀνδρεία, quindi come una donna che è in 
grado di elevarsi assumendo caratteristiche che sono superiori cioè maschili: solo 
diventando maschio lei avrà la qualità dellʼἀπάθεια e il controllo nella misura del dolore; 
solo così lei potrà far sì che oggetto della sua attenzione siano la filosofia e la preghiera 
con Dio. 
Questo tipo cammino di salvezza è teorizzato sia nel trattato Sulla Verginità che nella Vita 
di Santa Macrina. Infatti lʼimportante affermazione di Seneca sulla filosofia come unico 
mezzo per riscattare la donna dalla debolezza morale che la contraddistingue è stata 
recepita e trasformata Padri della Chiesa: è sulla base della risemantizzazione della 
φιλοφοφία che si conia il nesso βίος φιλόσοφος, che indica la vita cristiana e che di volta 
in volta si adatta a quella che è considerata la realizzazione perfetta dellʼideale religioso, 
sia la vita ascetica o quella monastica senza la distinzione di sesso
411
.  
Con i tre Cappadoci questa terminologia diviene parte integrante del linguaggio cristiano 
ed assume un ruolo particolarmente importante nella biografia che Gregorio dedica alla 
sorella, con lo scopo di esaltare non tanto Macrina quanto il tipo di vita da lei scelto, 
capace di far raggiungere ad un essere umano i vertici della virtù e di porlo al di sopra della 
natura. Φιλοσοφία è dunque il tema centrale della biografia di Macrina, cui si adatta anche 
il genere letterario scelto che consente di seguire lʼevoluzione e il progresso del 
personaggio verso il raggiungimento di una dimensione superiore a quella umana. Questo 
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intento è espresso nel prologo in forma quasi programmatica ed è sottolineato con 
particolare cura. 
Significativo è il fatto che lʼevoluzione di Macrina si trasferisca anche sulle sue discepole. 
Nel testo infatti si legge:  
 
[…] quale discorso umano potrebbe dipingere un simile modo di 
vivere, di creature la cui esistenza si svolgeva al confine tra natura 
umana e incorporea? Per il fatto che la loro natura era stata liberata 
dalle passioni umane, erano superiori alla condizione di uomini, 
mentre per lʼapparire di un copro, essere rivestite di una forma e 
vivere con gli organi sensoriali, per questo erano inferiori alla natura 
angelica e incorporea
412
. 
 
Si tratta di una valutazione complessiva della vicenda spirituale della sorella di Gregorio. Il 
motivo, per la sua importanza nellʼeconomia generale dellʼopera, viene ripreso più volte 
con sfumature differenti ed in rapporto ad una tematica diversa. Se allʼinizio della biografia 
dedicata alla sorella si accenna al superamento della natura di donna, lasciando solo 
intravedere il modello di perfezione angelica che verrà raggiunto in maniera completa al 
termine della Vita di Santa Macrina, proprio come se fosse la chiusura di un cerchio, nel 
resto dellʼopera, come già accennato, non mancano rimandi al modello di donna virile. 
Infatti una delle caratteristiche del pensiero del Nisseno è la concezione dinamica del virtù: 
lʼapprodo alla santità avviene per tappe. E in questo Macrina non fa eccezione. In un iter 
concepito in modo dialettico, dove ogni fase è superamento della precedente, cʼè un 
elemento immutabile: la vocazione, che non viene mai meno, malgrado ostacoli e 
opposizioni
413
.  
Proprio in virtù della duplicità dei modelli femminili presentati, quello angelico e quello 
virile, la Vita di Santa Macrina diventa un testo fondamentale per indagare e comprendere 
a tutto tondo il significato del binomio donna-conoscenza nella tarda antichità. A questo 
punto, dopo aver dedicato ampio spazio alla trattazione della mulier virilis passiamo ora 
alla donna che per raggiungere il più elevato gradi di ascesi e conoscenza si è fatta angelo, 
scegliendo una vita al limite. 
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Vite al limite  
 
La frase di apertura della Vita di Santa Macrina è la chiave che consente di comprendere il 
significato dellʼintera opera. Infatti il salto che Macrina deve fare per diventare santa e 
modello esemplare viene esplicitato e puntualizzato sin dalle prime righe del nostro testo:  
 
 Una donna (γυνή) era lʼoggetto (ἀφορμή) del nostro parlare, se pure 
era una donna (εἲπερ γυνή). Non so se sia giusto (εἰ πρέπον έστὶν) 
connotare su un piano naturale (ἐκ τῆς φύσεως) colei che si era elevata 
al di sopra della natura (ἂνω τῆς φύσεως).414 
 
Come prima cosa da segnalare relativamente a questo passo è il bisogno da parte del 
Nisseno di scusarsi circa lʼoggetto della sua trattazione: parlare di una donna è sempre 
fonte di imbarazzo, anche se questa è la sorella. Per tale ragione Gregorio ha bisogno di 
trovare una giustificazione, un canale che gli consenta di disquisire di un personaggio 
femminile in termini di bonum exemplum. E la via che lʼautore sceglie di intraprendere per 
riuscire nel suo intento è la seguente: Gregorio figura il cammino della sorella in termini di 
evoluzione spirituale, attraverso il percorso e il passaggio da βίος κοσμικός a βίος 
φιλόσοφος per poi approdare a βίος ἀγγελικός415.  
Ritorniamo al lessico di apertura della nostra biografia. Come nota la studiosa Giannarelli, 
in questo passo, ma più in generale in tutta lʼopera, le parole chiave per carpire lʼessenza e 
il significato più profondo della Vita di Santa Macrina sono donna (γυνή) e natura (φύσις). 
Certamente non possiamo negare che il primo termine abbia caratteristiche poco positive, 
in accordo con un colorito stoico notevolissimo, rintracciabile in tutto il passo
416
. Ambiguo 
risulta essere anche il termine natura che difatti può sia riferirsi allʼumanità in generale ma 
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anche alla femminilità: con molta probabilità qui Gregorio sceglie proprio di riferirsi alla 
seconda ipotesi, altrimenti non si spiegherebbe la necessità di unʼapologia417. 
È allʼinterno di questa biografia che lʼautore racconta e apre una prospettiva di salvezza 
femminile introducendo un ulteriore modello di donna ammissibile (più elevato di quello 
virile) e che è quello angelico: per questo quella di Macrina è definita βίος ἀγγελικός. Tale 
approdo è il frutto di un cammino dialettico che ha inizio col βίος κοσμικός e si sviluppa 
attraverso un βίος φιλοσοφός.  
Come precedentemente accennato, secondo il Nisseno la virtù si delinea secondo una 
tensione dinamica: il raggiungimento del gradino più alto, cioè della perfezione, della 
completa ascesi e del modo di vivere degli angeli, avviene per tappe. Per Gregorio si 
giunge al termine di tale percorso comincia quando la vita materiale viene del tutto 
abbandonata e lʼascesi tocca il suo apice quando il corpo viene meno. Si tratta di un 
elemento molto importante, che ricorrerà per tutto questo paragrafo: far coincidere lʼarrivo 
al grado più elevato del proprio status con la trasformazione in un essere asessuato in 
quanto angelico è una delle maggiori dottrine che si riscontrano nel pensiero del nostro 
Cappadoce
418
. A tal proposito Rist ha scritto:  
 
Secondo Gregorio, insomma, uomini e donne sono creati a immagine 
di Dio, e - per dirla con Basilio - sono «eguali in onore» (De anima et 
resurrectione, 157 AB; Basilio, Sermo de creatione hominis, I, 18), 
ma questo è dovuto al fatto che in fondo realmente uomini e donne, 
ma angeli caduti
419
. 
 
La tesi di Gregorio è chiara, Dio è spirito, lo spirito è asessuato, quindi 
lʼimmagine di Dio è asessuata. Ciò comporta che, per conseguire la 
somiglianza con Dio dobbiamo diventare il più asessuati possibile, il 
che si ottiene al meglio perseguendo la verginità. Siamo in effetti 
esseri doppi, una combinazione tra angelo e bestia e la sessualità è un 
segno della bestialità: utile a raggiungere il numero richiesto di esseri 
umani, ma senza caratteristiche ad immagine della divinità. Alla 
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resurrezione, che è «niente più» che il ripristino della condizione 
originaria di Adamo prima della caduta, torneremo allo stato spirituale 
di angeli asessuati (senza carne) (Creazione dellʼuomo 17; Anima e 
resurrezione (PG 46, 148A))
420
. 
 
Secondo il fratello di Macrina in principio lʼuomo non avrebbe avuto il corpo che era 
considerato solo un fardello pesante: la sua condizione primitiva andava invece a 
coincidere con una condizione angelica. Per questo lo stato finale, cioè la rinascita e quindi 
la resurrezione dalla morte, si attua con il ritorno alla condizione di partenza dellʼuomo. Di 
conseguenza la verginità anticipa lo stato angelico
421
.  
Per meglio comprendere tali nozioni, è necessario fare ricorso ad un altro testo del 
Nisseno, il trattato Sulla verginità
422
. Proviamo ora a sintetizzare brevemente le questioni 
affrontate da Gregorio nella stesura di questo scritto. Come prima cosa il Nisseno si 
accinge a spiegare che la verginità è il mezzo più adatto per realizzare il distacco dal 
proprio corpo e dal mondo materiale e la comunione col mondo sovrasensibile e con le 
potenze angeliche che rappresentano il suo più alto ideale. Nellʼesaltare questo ideale 
Gregorio si presenta erede e continuatore della patristica greca precedente. Particolarmente 
significativo su questo punto risulta essere il capitolo IV del trattato in questione, che recita 
quanto segue: 
 
Poiché tali vicissitudini prodotte da ineluttabili leggi naturali 
addolorano profondamente chi si è affezionato al mondo, una sola è la 
via per sfuggire a questi mali: non attaccare la propria anima a 
nessuna delle cose che sono soggetti a cambiamenti, e a staccarsi il 
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 Nel III e IV secolo assistiamo ad una vittoria della castità come ideale, che concretamente ha preso forma 
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più nobile dellʼuomo, la ragione, sullʼistinto. Per approfondire si veda PELAJA M., SCARAFFIA L., Due in 
una carne. Chiesa e sessualità nella storia, cit., pp. 3-45. 
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più possibile da ogni commercio con la vita passionale e carnale; per 
meglio dire, ci si deve librare da ogni affezione per il proprio corpo, 
per non andare soggetti alle vicissitudini della carne vivendo secondo 
la carne. Questo significa vivere soltanto con lʼanima ed imitare 
quanto possibile il tipo di vita delle sostanze incorporee, che non 
prendono né moglie né marito: la loro unica attività, la loro unica 
preoccupazione, la loro unica perfezione consiste ne contemplare il 
padre dellʼincorruttibilità e nellʼabbellire il proprio aspetto prendendo 
come modello la bellezza dellʼarchetipo, che imitano nella loro misura 
consentita
423
. 
 
Dal passo sopra riportato possiamo notare la presenza di elementi che appartengono sia 
alla filosofia greca che ai motivi neotestamentari: sono espliciti i rimandi platonici quando 
Gregorio parla delle cose mutevoli da cui lʼanima deve stare lontana; hanno un colorito 
stoico e neoplatonico le espressioni che si riferiscono alla vita passionale e carnale. La 
contrapposizione fra carne e spirito è di matrice paolina e il riferimento alle potenze 
incorporee si fonde fra motivi evangelici e neoplatonici. Per questo la vita matrimoniale 
non solo può dare esca alle passioni dei sensi, attaccando lʼanima dellʼuomo alla carne e 
impedendole di realizzare lʼideale di vita contemplativa, ma può anche incoraggiare 
lʼinsorgere dellʼorgoglio, dellʼavidità, dellʼambizione e di tutti i vizi simili. 
 
Chi con lʼocchio puro della propria anima considera i suoi inganni, chi 
si eleva al di sopra di ciò che si cerca in essa, chi, come dice 
lʼapostolo, disprezza tutte le cose come se fossero dei rifiuti 
maleodoranti e chi, rinunziando al matrimonio, si distacca in un certo 
senso da essa, non ha più nulla a che vedere con i mali propri 
dellʼuomo quali lʼavidità, lʼinvidia, lʼira, lʼodio, il desiderio della vana 
reputazione e tutte le altre cose di questo genere. Mancando di tutto 
ciò, essendo totalmente libero e conducendo una vita pacifica, non ha 
ragione di contendere per possedere di più…elevata la propria anima 
al di sopra di tutto il mondo, egli considera la virtù come lʼunico bene 
prezioso, e conduce unʼesistenza pacifica, priva di dolori e lotte424.  
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Nel capitolo XII del trattato Sulla verginità Gregorio afferma che è compito dellʼuomo 
restituire allʼimmagine regale, vale a dire alla sua anima razionale, quella bellezza che essa 
possedeva al momento della creazione e che i vizi propri hanno offuscato: 
 
Lʼuomo deve solo preoccuparsi di togliere la sporcizia che il vizio ha 
accumulato in lui e di far risplendere la bellezza della sua anima, 
prima velata…Con la dracma cercata egli vuole alludere proprio 
allʼimmagine del re, che non è persa del tutto, ma è solo nascosta nello 
sterco. Per sterco bisogna intendere, a mio parere, la sporcizia 
prodotta dalla carne: una volta che questa è stata spazzata via, 
lʼoggetto cercato riappare…Se il ritrovamento di ciò che si cercava 
significa il ritorno alla condizione primitiva dellʼimmagine divina che 
ora è nascosta dalla sporcizia della carne, noi dobbiamo diventare 
quello che il primo uomo fu allʼinizio della sua vita425. 
 
Nellʼindicazione della scelta della verginità come condizione di vita, fenomeno che si 
intensifica nel IV secolo, viene riconosciuto ai padri lʼapporto più originale e positivo, più 
capace di offrire autentici spazi di emancipazione per la donna. E tuttavia non senza gravi 
limitazioni, che consistono nellʼimporre la rinuncia non solo alla sessualità ma anche in 
qualche modo alla femminilità e una sorta di assimilazione maschile, attraverso lʼideale di 
virilità. La sublimazione della sessualità finisce col creare un modello di donna simile a 
Maria, quindi vergine, sposa e madre.  
La dottrina di Gregorio riguardo allʼestraneità della sessualità rispetto allʼoriginario uomo 
a immagine di Dio costituisce il fondamento ontologico della sua dottrina sulla verginità, 
come recupero del principio e anticipazione della fine. Gli uomini devono ritornare allo 
stato in cui era Adamo prima della caduta, quando uscì integro e perfetto dalle mani di 
Dio; possiamo quindi ritornare alla bellezza e alla beatitudine paradisiaca solo 
ripercorrendo in senso inverso il cammino compiuto dai progenitori quando ne furono 
scacciati. Con la vita verginale lʼuomo ritrova quella vita angelica che Dio aveva stabilito 
per lui prima della caduta e che si realizzerà dopo la resurrezione perché non può esserci 
perfezione senza verginità che è infatti virtù divina; essa  
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Si trova nel Padre, che pure ha un Figlio che ha generato senza essere 
soggetto a passioni. Parimenti la si rivede nel Dio Unigenito 
dispensatore di incorruttibilità, nel momento in cui risplende nella sua 
generazione pura e scevra da passioni. Altro fatto ugualmente 
straordinario è rappresentato dal Figlio di Dio, quando si pensa che è 
nato dalla verginità. Allo stesso modo si può contemplare questo stato 
nella purezza incorruttibile propria della natura dello Spirito Santo: 
quando si parla di purezza e di incorruttibilità, con questi due termini 
si allude proprio alla verginità
426
. 
 
La verginità è dunque partecipazione alla vita stessa divina, legame di parentela tra lʼuomo 
e Dio. Essa è prima di tutto assenza di corruzione e quindi tra tutte le virtù è lʼunica a 
meritare lʼappellativo incorruttibile. Grazie a queste caratteristiche vince la potenza della 
morte e della corruzione, introdottasi nel mondo con il peccato di Adamo
427
.  
La scelta di una vita casta si configura come una prima possibilità di scelta individuale 
allʼinterno di una società che considerava stabilito e immutabile il destino matrimoniale, in 
particolare per le donne. Lʼopportunità per le donne di compiere una scelta di verginità 
costituisce un apporto nuovo, in grado di offrire autentici spazi di emancipazione 
femminile. Non a caso Girolamo, per consentire un superamento della debolezza 
femminile, collega alla figura di Maria la possibilità di scegliere la castità anche per le 
donne:  
 
Ma dopo che una vergine ha concepito nel suo ventre ed ha partorito 
per noi un bambino […] la maledizione è stata annullata. La morte 
attraverso Eva, la vita attraverso Maria. Perciò ha avuto inizio da una 
donna
428
. 
 
La verginità è quindi una scelta interiore e libera nella quale lʼillibatezza fisica non è 
lʼelemento determinante, ma ciò che conta è la totale disponibilità a donare se stessi a Dio, 
come teorizza Giovanni Crisostomo:  
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Non basta non essere sposata per essere vergine, ma occorre anche la 
castità dellʼanima, e per castità io intendo non solo la lontananza da 
desideri cattivi e vergognosi, da ornamenti e cure superflue, ma anche 
la purificazione da preoccupazioni materiali. Se non cʼè questo, a che 
serve la purezza fisica
429
? 
 
Macrina rientra perfettamente in questo modello di donna ascetica: la sua scelta verginale 
la eleva verso Dio a tal punto da perdere del tutto il contatto con la vita corporea. Lei si 
spinge così oltre da superare i limiti dellʼesistenza materica: in questo senso la sua è una 
vita al limite. Questʼidea dellʼoltrepassare, del superare e del spingersi oltre il confine 
terreno è espressa con chiarezza in una della pagine più significative dellʼopera dedicata 
alla sua vita:  
 
[…] la mia anima era come presa da entusiasmo per ciò che vedevo, 
comprendendo che Macrina aveva superato i confini della natura 
umana. Il non provare, neppure nei suoi ultimi istanti, nessun 
sentimento di estraneità rispetto alla prospettiva della morte, non 
essere spaventata per la separazione dalla vita, ma filosofare, fino 
allʼultimo respiro, con capacità intellettive elevate, su quanto aveva 
scelto fin dallʼinizio per questa vita, non mi sembrava più un 
comportamento proprio di un essere umano; era il comportamento di 
un angelo, penetrato per disposizione divina nella forma umana, privo 
di ogni legame o affinità con la vita nella carne, il cui pensiero non è 
inverosimile che rimanga nellʼimperturbabilità, dato che la materia 
non è capace di spingerlo verso i turbamenti che le sono propri. Per 
questo a me sembrava che manifestasse a tutti i presenti quel divino e 
puro amore dello sposo invisibile, che ella teneva nascosto, nutrendolo 
nel segreto della sua anima, e che rendesse pubblica la disposizione 
del suo cuore di affrettarsi verso lʼamato, per essere al più presto con 
lui, liberata dai legami con il corpo. In verità la sua corsa si dirigeva 
quasi verso un amante, perché nessun altro dei piaceri della vita 
ʽpoteva attirare a sé la sua attenzione430.  
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Come si evince dal passo riportato, qui Gregorio ricorre ad un lessico che potremo definire 
ʽʽdel limite e dellʼinvisibileʼʼ per descrivere le qualità della sorella: lʼautore insiste sulla 
profonda lacerazione che separa la nuova Macrina dalla carne e la conduce verso una 
nuova entità. La sorella è diventata così evanescente da sembrare un fantasma: e sono 
proprio la sua astrazione dal quotidiano e la sua scelta di sposare un amore divino che le 
consentono di avere un riconoscimento tanto autorevole da poter diventare una γυνή 
διδάσκαλος.  
È a questo punto doveroso introdurre brevemente un argomento che verrà ripreso in 
maniera più dettagliata nellʼultimo capitolo della ricerca. Si tratta del motivo della 
perfezione femminile legato alla patologia dellʼanoressia. Nella tarda antichità e nel 
Medioevo il misticismo religioso proponeva la mortificazione della carne come conquista 
ascetica, conferendo al digiuno mistico un significato culturalmente condiviso. Le sante 
anoressiche rifiutavano il modello di femminilità proposto dalla loro epoca e respingevano 
il ruolo assegnato dalla loro famiglia e società, opponendosi al divieto di costruire in modo 
autonomo la propria soggettività. Erano i valori religiosi a legittimare la volontà di queste 
giovani donne di stabilire un perfetto controllo sul corpo e sugli impulsi materici attraverso 
privazioni e sacrifici contrari alle più elementari necessità fisiologiche. Lʼideale mistico di 
mortificazione della carne attribuiva al bisogno di affermare la propria volontà e il proprio 
valore attraverso il controllo del corpo e delle pulsioni un significato condivisibile a livello 
culturale che conferiva alle sante anoressiche un prestigio e un potere negato alle loro 
madri o sorelle. Capiamo quindi che la ricerca della perfezione e dellʼeccellenza aveva 
luogo solo attraverso privazioni e rinunce
431
. Ma su questo tema ritorneremo nel prossimo 
capitolo.  
Gregorio, proseguendo nel racconto della sorella, racconta che il fatto una volta superata la 
sua umanità, dove la femminilità le era stata in negata, diviene una creatura angelica che la 
riconduce alla femminilità perduta: con lʼascesi di Macrina assistiamo infatti ad un 
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ripristino dei suoi tratti di donna, o meglio di sposa, che prendono forma in una mistica 
nuziale. Si tratta di una sublimazione dellʼἔρως nella mistica dellʼunione. Lʼimmagine di 
Macrina che corre verso il suo amato, o meglio il suo amante, ricorda il motivo del Cantico 
dei Cantici delle nozze mistiche: Cristo è lo sposo e Macrina la sposa. A partire dal IV 
secolo si riscontra unʼapplicazione importante dellʼallegoria dello sposalizio tra le vergini e 
Cristo, uniti da una consacrazione assimilata ad una sorta di rito matrimoniale. Per questo 
si insiste sullʼintensità e sul carattere totalizzante dellʼattrazione spirituale della vergine per 
Cristo, che sostituisce e supera lʼattrazione per uno sposo terreno, si colora a volte di un 
realismo erotico che ne fa in molta parte un perfetto omologo, sia pure trasportato ad un 
registro superiore, della passione amorosa, come darà poi frequente nelle manifestazioni 
del misticismo medievale
432
. Ecco perché Macrina è descritta come una vergine rapita di 
fronte alla bellezza dello sposo. La sua corsa è allusione al suo cammino di ascesi: è la 
corsa verso la perfezione, è lo sguardo verso il divino e verso la bellezza che si risolve nel 
desiderio tra amante e amato. Questa tensione è nuova forma ἔρως: non ha nulla a che 
vedere con il modo materiale, con il delirio amoroso e il desiderio corporeo. È abbandono 
spirituale, è amore coltivato nellʼanima e che tende al più alto grado di bellezza. È lʼunione 
di due fantasmi: di Macrina, angelo privo di forma umana, e di Cristo, il suo amato 
invisibile.  
Il materico è diventato un elemento inammissibile e per questo il corpo e ciò che ad esso si 
connette non può che essere condannato. A questo proposito pare significativo riportare un 
altro passo della Vita di Santa Macrina:  
 
Tutti questi artifici che riguardano lʼabbellimento del corpo non le 
interessarono durante il tempo della sua esistenza e non li mise in 
serbo in questʼoccasione; di conseguenza, anche se noi lo volessimo, 
non avremo per questo scopo niente di più delle cose che sono già 
qui
433
.  
 
Siamo poco prima del suo funerale e della preparazione del corpo per il rito di 
commemorazione. Il corpo di Macrina non deve essere eccessivamente abbellito per il rito 
funebre perché è necessaria una continuazione dello stesso ideale di povertà materiale 
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operato nella vita quotidiana e dellʼaldilà. Lʼaspetto esteriore di Macrina è trascurato e 
abbandonato in tutta la biografia a lei dedicata e viene rammentato ai lettori soltanto al 
momento della morte. La paura per la materia raggiunge il suo apice nel momento in cui 
Gregorio rammenta lʼorrore che si genera alla vista di un corpo nudo che appartiene ai 
familiari:  
 
Una paura mi prese del comandamento divino che vieta di scoprire la 
vergogna (ἀσχημοσύνην) del proprio padre e della propria madre. E 
come, mi dicevo, potrò sfuggire una tale condanna, se guardo nei 
corpi dei miei genitori la vergogna comune della natura umana, 
essendo questi ormai decomposti, disgregati, trasformati in qualcosa 
di informa, orrendo e ripugnante? Mentre riflettevo su ciò e sulla 
paura di veder levarsi lʼindignazione di Noé contro suo figlio, la stessa 
storia di Noé mi indicò il da farsi. Così, prima che comparissero ai 
nostri occhi al sollevamento del coperchio, i corpi furono coperti con 
un lenzuolo puro disteso da un estremo allʼaltro (del sarcofago). 
Nascosti in tal modo i corpi dal lenzuolo, io e il già menzionato 
vescovo del luogo, sollevato dalla lettiga il corpo santo di Macrina, lo 
distendemmo accanto a sua madre, realizzando in tal modo la loro 
comune preghiera
434
. 
 
Gregorio qui ci racconta lʼorrore tipicamente greco per i morti, ma che qui si somma a 
quello ebraico per il cadavere e la nudità parentale, fatti segno nella tradizione levitica di 
assoluta interdizione sia per lʼorrore per la donna, per il sesso per le sue emissioni e 
produzioni e per tutto ciò che fuoriesce dal corpo che si corrompe, sia per il rapporto che 
detengono con lʼarea dellʼincesto. In Gregorio questi due oggetti di orrore si combinano e 
si fondono rivelando in tal modo la loro originaria connessione che nel termine greco 
(ἀσχημοσύνη) scelto già dai Settanta si evidenziava: nudità come mancanza di forma, 
indecenza, bruttezza, detrito e decomposizione. La corporeità è per Gregorio di Nissa 
qualcosa di inammissibile che trascina lʼumanità verso il basso. In questo senso la 
sessualità è una morte organica ed è necessaria una resurrezione asessuata, che consente 
agli uomini di tornare allo stato originario
435
. Infatti il pudore della nudità, soprattutto in 
rapporto con lʼarea genitale, sia da parte di uomini che di donne, è un sentimento 
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conosciuto fin dai tempi dei Greci e dei Romani, a partire dallʼetà arcaica. Sappiamo che 
nellʼepica omerica i genitali erano definiti τά ἀιδωῖα o addirittura αἰδώς, come il passo in 
cui Odisseo minaccia di punire Tersite per la sua impudenza umiliandolo con il 
denudamento e lʼesibizione pubblica dei suoi genitali. Inoltre celebre è il passo narrato 
nellʼOdissea in cui Odisseo appare a Nausicaa, dopo lʼapprodo allʼisola dei Feaci, e si 
copre i genitali con un ramo e nel quale il disagio della nudità
436
.  
Nel linguaggio onirico invece le reliquie vengono toccate dal Nisseno: le tiene nelle mani 
perché sono luogo di condensazione di purezza verginale e martirio e così il corpo di 
Macrina, in una nuova forma, sembra salvarsi: 
 
Di conseguenza mi sembrò che poco mancasse che lʼanima si 
staccasse dalla natura umana, sollevata dalle sue parole e giunta 
allʼinterno dei santuari celesti, quasi condotta per mano dai discorsi 
della donna
437
. 
 
Come abbiamo visto nellʼanalisi del secondo sogno, Gregorio tiene nelle mani le spoglie 
della sorella che sono lʼesatto opposto di un corpo decomposto. Sono luce divina, sono il 
simbolo della verginità e della purezza di Macrina. La luce è un elemento fondamentale 
nella definizione della bellezza della protagonista: è un segno distintivo, che difatti 
accomuna le vergini e le mistiche. Quale è il cammino della luce verso il divino? 
La chiarezza e la luminosità sono personificazioni del sole e del Bene in Platone; attraverso 
il neoplatonismo queste immagini si immettono nella tradizione cristiana. Plotino eredita 
dalla tradizione greca lʼidea che il bello consista innanzitutto nella proporzione e sa che 
questa nasce da un rapporto armonico tra le varie parti del tutto e che può manifestarsi in 
una semplice sensazione cromatica. Nelle sue Enneadi si chiede come mai giudichiamo 
bello i colori e la luce del sole, o lo splendore degli astri notturni, che sono semplici e non 
traggono la loro bellezza dalla simmetria delle parti. La risposta cui perviene è che la 
semplice bellezza di un colore è data da una forma che domina lʼoscurità della materia, 
dalla presenza di una luce incorporea che altro non è che ragione e idea. Di qui la Bellezza 
del fuoco, che brilla simile ad unʼidea. Questa osservazione acquisisce un senso 
nellʼosservazione neoplatonica, per cui la materia dellʼultimo stadio di una discesa per 
emanazione di un Uno inattingibile e supremo. Per cui non si può attribuire quella luce che 
                                                          
436
 NERI V., La bellezza nel corpo nella società tardoantica, cit., p. 17. 
437
 GREGORIO DI NISSA, Vita di Santa Macrina, 16.  
217 
 
risplende sulla materia che al riflesso dellʼUno da cui essa emana. Dio si identifica dunque 
con lo splendore di una sorta di corrente luminosa che percorre tutto lʼuniverso438.  
È in questi termini che viene riscoperta la bellezza di Macrina, cancellata nella sua vita 
quotidiana perché possibile espressione di erotismo, ma recuperata al momento della sua 
sepoltura: la sublimazione della sua castità si modula attraverso la luce divina emanata dal 
suo corpo che non è più corpo. Domata e cancellata nel cammino di ascesi, dellʼesteriorità 
di Macrina non resta più nulla se non un essere etereo ed evanescente. 
In conclusione possiamo affermare che la sostanziale novità di Gregorio sta nellʼaver 
proposto e creato un modello di donna ideale a partire da una figura femminile esistente, 
reale, concreta: Macrina, prima di essere una γυνή διδάσκαλος da imitare, è la sorella del 
Nisseno
439
. In questo senso il IV secolo si configura come un momento decisivo per 
proporre un modello di donna positivo, che si ponga come alternativa al modello pagano e 
soprattutto che sia manifestazione del dogma della perpetua virginitas. Questa nuova 
donna si ispira a Maria (imitatio Mariae), ma anche alle eroine dellʼAntico Testamento che 
sono emblema virtù o che diventano paradigmi esemplari da seguire. È per questo che 
Gregorio ha fatto di Macrina un angelo: levatole il corpo, di lei ha lasciato solo un bagliore 
di luce, il segnale divino di una presenza sapiente.  
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5. Archetipi femminili di conoscenza  
 
Ogni donna è il personaggio principale nell’intreccio rappresentato dalla 
storia della propria vita e in ognuna sono presenti dimensioni mitiche. 
[…] Questi potenti modelli interni o archetipi, sono responsabili delle 
principali differenze che distinguono le donne fra loro. Così alcune, ad 
esempio, per sentirsi realizzate hanno bisogno della monogamia, del 
matrimonio o dei figli e si sentono disperate e furiose quando il traguardo 
appare irraggiungibile. Per loro, i ruoli tradizionali sono significativi a 
livello personale. Assai diverso è un altro tipo di donna, per la quale la 
cosa più importante è l’indipendenza e che si concentra sulla 
realizzazione di obiettivi per lei significativi in termini di autonomia; 
altre donne vanno in cerca di emozioni forti e di nuove esperienze e 
quindi passano da un rapporto all’altro, o da una situazione di tensione 
creativa all’altra; altre ancora cercano la solitudine e scoprono che la cosa 
per loro più importante è la spiritualità. Ciò che realizza un tipo di donna 
può non avere senso per un’altra, a seconda della dea che agisce in lei. 
Inoltre, in una stessa donna sono presenti più dee, e più la personalità è 
complessa, maggiore è la probabilità che le dee attive siano più di una e 
che ciò che soddisfa una parte di lei possa apparire insignificante a 
un’altra parte. 
 
Bolen J. S., Le dee dentro la donna 
 
Gli archetipi sono modelli comportamentali istintuali propri dellʼinconscio collettivo vale a 
dire la parte di inconscio non individuale ma universale; questi presentano contenuti e 
modalità di comportamento che sono più o meno sempre gli stessi, ovunque e in 
ciascuno
440
. È così che modelli e figure tipiche diventano espressione di archetipi che 
ritornano in maniera costante allʼinterno di una determinata cultura. Secondo Jung, accanto 
ai modelli archetipici, che hanno la caratteristica di essere universali, ci sono anche gli 
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archetipi attivati che agiscono dentro di noi. Per spiegare la presenza fra questi due modelli 
archetipici Jung ricorre allʼanalogia con la formazione dei cristalli: un archetipo, cioè un 
prototipo universale, è come un modello invisibile che determina quale forma e struttura 
prenderà un cristallo nel formarsi. Quando il cristallo si sarà concretamente formato, 
prenderà spazio anche il modello individuale, che è analogo ad un archetipo attivato. Jung 
ci sta quindi dicendo che delle linee di carattere generale innate convivono con lʼimpronta 
genetica presente in ognuno di noi. Questo modo di concepire gli archetipi si adatta 
perfettamente alla nostra ricerca. Infatti allʼinterno del nostro studio abbiamo un archetipo 
universale - quello della γυνή διδάσκαλος - che poi si attiva, modula e articola in maniera 
individuale a seconda dellʼambiente e dellʼeffetto culturale in cui si trova. Nel corso del 
nostro viaggio allʼinterno delle forme femminili del sapere possiamo distinguere quattro 
modelli specifici di γυνή διδάσκαλος: il primo è quello della sacerdotessa, dotata di una 
sapienza che prende avvio dallʼautorità divina e che si esprime attraverso un linguaggio 
che è un connubio fra conoscenza misterica e pratica esperienziale. Cerchiamo quindi di 
tirare le somme da quanto emerso nel secondo capitolo.  
 
5.1 Fra esperienza e sapere iniziatico  
 
Il sapere femminile per tradizione proviene da un esperire pratico: non a caso nel Teeteto, 
dialogo platonico di cui abbiamo parlato nel capitolo relativo a Diotima e nel quale Socrate 
dichiara di aver ereditato e appreso dalla madre Fenarete lʼarte del fare partorire, sʼinsiste 
sullʼimportantissimo valore dellʼesperienza nellʼambito di applicazione della maieutica: 
Socrate infatti spiega allʼinizio della sua esposizione che «la natura umana è troppo debole 
per acquisire unʼarte di cui non ha esperienza». Per questa ragione, continua il dialogo, le 
donne che nel corso della loro esistenza hanno messo al mondo la vita e quindi hanno fatto 
della maternità un sapere esperienziale, una volta divenute anziane possono esercitare il 
mestiere di levatrici: il loro sapere esperito è difatti diventato arte consolidata che può 
essere esercitata abilmente e in maniera fruttuosa. Ma quella delle levatrici rimane tuttavia 
unʼarte inferiore rispetto a quella esercitata da Socrate: infatti alle donne non capita mai di 
generare fantasmi (εἲδωλα τίκτειν) e soprattutto non è competenza delle levatrici 
distinguere il vero da ciò che è falso. Questo è invece compito di Socrate, come egli 
puntualizza nel Teeteto: 
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Alla mia arte maieutica competono, per il resto, gli stessi compiti delle 
levatrici, ma la differenza consiste nel fatto che agisce sugli uomini e non 
su donne e in più che si occupa di far partorire anime e non i corpi
441
. 
 
Far nascere e dare alla luce nei corpi è dunque competenza esclusiva delle donne: si tratta 
di unʼattività che si distingue nettamente dal mestiere socratico che è invece orientato alla 
generazione di prodotti della mente (come discorsi e fantasmi) e dellʼanima. Solo a 
Socrate, un uomo, spetta un sapere più elevato. Le competenze della levatrice devono 
invece fare i conti con il consolidato statuto cui appartiene la sapienza tradizionale 
femminile: risolta in un ambiente esclusivamente domestico e quindi privato, sappiamo che 
a donna antica si occupava esclusivamente di saperi pratici, rivolti al corpo, alla nascita, 
alla cura dei figli e della casa. Di conseguenza le sue abilità subiscono un processo di 
svalutazione rispetto a quelle maschili, considerate dʼaltro canto vincenti e imprescindibili 
per la funzionalità sociale.  
Ma nel Simposio lo statuto del sapere pratico di competenza femminile si eleva: abbiamo 
già visto e detto come Diotima sia in grado di far partorire dalla mente di Socrate una 
conoscenza intorno ad uno dei quesiti fondamentali dellʼuomo. È infatti Diotima che 
spiega a Socrate, sovvertendo in questo modo gli schemi tradizionali che vedevano solo nel 
maschio lo spessore epistemologico, quale è la natura della sapienza e come si fa ad essere 
felici. Ma non solo. La straniera di Mantinea illustra lʼunico modo in cui lʼumanità può 
garantirsi lʼimmortalità: perché il grande tormento di ogni uomo è capire come fare a 
lasciare una parte di sé nel mondo, una traccia che possa far ricordare sempre di lui e della 
sua esistenza. Lʼoggetto dellʼagone dei commensali del Simposio diventa così lʼoccasione 
perfetta per dare allʼuomo le risposte che ricerca. Parlare di ἔρως è parlare di bellezza: tutti 
desiderano le cose belle, quindi ἔρως, un grande demone, è in primis latore di un 
messaggio universale
442
. Desiderio del bello è sete di conoscenza perché ἔρως è filosofo: 
così Diotima spiega al suo allievo che la bellezza è il luogo della generazione e che questa 
avviene nel corpo e nellʼanima. Ma rivolgersi al bello non significa avviare un processo di 
ascesi di sola contemplazione e aspirazione: vuol dire anche mettere in atto sviluppo di 
azione, di riproduzione e quindi di creazione (τό ποιεῖν).  
Nella sua spiegazione intorno alla natura di ἔρως Diotima non solo illustra il cammino per 
approdare al più alto grado di conoscenza così da poter comprendere ciò che ἔρως 
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effettivamente è, ma dimostra anche che il contatto erotico suscitato attraverso il mondo 
ideale è un contatto di tipo generativo: grazie a questo processo erotico dal valore 
marcatamente formativo
443
 la maestra di Socrate produce conoscenza partorendo il seme 
dellʼimmortalità.  
È allʼinterno di unʼistanza conoscitiva e generativa che Diotima dà vita al sapere più 
elevato di tutti: pregna del dio, in quanto sacerdotessa, non ha bisogno di un uomo per 
generare perché il corpo infatti non è abitato da un utero. È invece la sapienza divina che la 
rende prolifica e pregna di discorsi da partorire: è grazie alle sue parole e ai suoi 
insegnamenti che a loro volta le menti degli uomini saranno in grado di concepire, 
generare, allattare. In questo modo la straniera di Mantinea diventa madre mancata da un 
punto di vista biologico, ma madre spirituale nella dimensione sapienziale. È così che 
Diotima fa della maieutica, lʼarte femminile per eccellenza, anche lʼoggetto del suo 
discorso: generando e impartendo la verità a Socrate gli spiega che la salvezza dellʼuomo 
risiede tutta nella generazione del corpo e delle anime. Concepire diventa così lʼattività 
sublime per eccellenza perché consente di possedere il bene sempre.  
Ma la sapienza e lʼapproccio alla dimensione sapienziale di Diotima non si risolvono tutti 
in un modus operandi esclusivamente maieutico: oltre ad essere una μαῖα, Diotima è una 
sacerdotessa esperta di μαντική. La dimensione oracolare le consente di essere più abile 
degli altri a cogliere e, quindi, a carpire lʼessenza delle cose. Non a caso lei è lʼunico 
ospite, seppur assente, del banchetto  platonico che è in grado di dire le verità interno ad 
ἔρως 444. È lo stesso Socrate ad ammettere che gli indovini capiscono meglio degli altri: 
 
Bisognerà essere indovini (μαντέιας) - dissʼio -, per capire quel che dici. 
Io non capisco». 
«No - disse ella -; te lo dirò io più chiaro (σαφέστερον)»445. 
 
Questo è passo introduce un elemento fondamentale del Simposio: è il segno di un 
linguaggio misterico, la traccia della presenza di un insegnamento iniziatico. Vediamo in 
che termini.  
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Allʼinizio del dialogo fra Socrate e Diotima la sacerdotessa si propone come prima cosa di 
purificarlo: solo attraverso una catarsi Socrate si può liberare delle convinzioni erronee 
intorno ad ἔρως. È necessario che lʼallievo sia bene istruito sullʼorigine e sul significato di 
ἔρως prima di addentrarsi al grado «perfetto alla rivelazione»: da questo linguaggio 
comprendiamo che siamo di fronte ad un cammino di sapienza misterico. Perchè questo 
modo di procedere iniziatico, per sequenze e gradi, non può fare altro che rievocare alla 
nostra mente lʼesperienza dei misteri Eleusini446 e alcune caratteristiche della dea 
Demetra
447
. Cerchiamo ora di capire in che modo. 
Sappiamo che Eleusi era la meta del pellegrino: era la destinazione di chi cercava una vita 
altra e diversa, di unʼesperienza mistica intorno agli interrogativi sulla morte e sulla 
rinascita
448. Intraprendere un viaggio verso questa città equivaleva con lʼessere pronti a un 
radicale cambiamento interiore, allʼesperienza del sacro, a riti mostruosi e al contempo 
catartici: perché, come racconta Elio Aristide, retore del II secolo d. C. che trascorse gran 
parte della sua vita nel tempio di Asclepio a Pergamo «Eleusi è ciò che esiste di più 
terrificante e di più risplendente in tutto ciò che è divino per gli uomini»
449
.  
Questa città distava 20 km da Atene e si affacciava sul golfo di Saronico. Era meta dei 
pellegrini per via dei suoi misteri, conosciuti anche come «Grandi Misteri»; questi erano in 
onore di Demetra
450
 e Kore-Persefone
451
 e si celebravano sin dallʼVIII secolo a. C. Nella 
                                                          
446
 Questo spunto di riflessione nasce dalla lettura di SUSANETTI D., La via degli dei, cit., pp. 151-157. 
447
 Lʼanalogia fra Diotima e Demetra è ampiamente affrontata in EVANS N., Diotima and Demeter as 
Mystagogues in Platoʼs Symposium, in «Hypatia: A Journal of Feminist Philosophy», vol. 21, n., 2 (Spring 
2006), pp. 1-27. 
448
 La bibliografia intorno ai misteri di Eleusi è sconfinata; si sono tenuti in considerazione soprattutto i 
seguenti contributi: KÉRENYI K., Eleusis: Archetypal Image of Mother and Daughter, Routledge & Kegan 
Paul, London, 1967; KÉRENYI K., Miti e misteri, introduzione di JESI F., traduzione italiana a cura di 
BRELICH A., Bollati Boringhieri, Torino, 2017 (ristampa); MAGNIEN V., I Misteri di Eleusi. Origini e 
rituale delle iniziazioni eleusine, Edizioni di AR, Padova, 1996; SCARPI P., Le religioni dei misteri, vol. 2, 
Fondazione Lorenzo Valla, Milano, 2002; SCARPI P., Il picchio e il codice delle api. Itinerari mitici e 
orizzonte storico-culturale della famiglia nellʼantica Grecia. Tra i Misteri di Eleusi e la città di Atene, 
Bloom, Padova, 1984; TONELLI A., Eleusis e Orfismo. I Misteri e la tradizione iniziatica greca, Feltrinelli, 
Milano, 2015; GUÉNON R., Considerazioni sullʼiniziazione, traduzione a cura di NUTRIZIO P., Luni 
Editrice, Milano, 2003.  
449
 ELIO ARISTIDE, Discorsi Sacri, 22, 2, a cura di NOCOSIA S., Adelphi, Milano, 1984.  
450
 Demetra è una delle più note dee madri, madre per eccellenza nel pantheon greco. In effetti, Δη-μήτηρ ha 
la parola madre, μήτηρ, allʼinterno del suo teonimo personale. Inoltre questa figura mitologica è 
particolarmente intrigante perché svolge non solo il ruolo di madre ma anche quello di nutrice. Infatti durante 
223 
 
zona più sacra del santuario di Eleusi si innalzava il τεληστήριον, una grande sala 
circondata da gradini, con il tetto sorretto da pilastri, luogo dove si recavano gli iniziati 
durante lo svolgimento dei riti. Il cerimoniale dei misteri eleusini prevedeva una grande 
processione sulla via Sacra diretta ad Eleusi, sulla quale passavano fino a trentamila 
persone, e culminava in una celebrazione notturna nel palazzo delle iniziazioni, il 
τεληστήριον appunto. Alla città di Atene spettava il compito di organizzare la cerimonia: 
lʼarconte βασιλεύς doveva inoltre supervisionare lʼintero svolgimento dei riti, mentre un 
collegio di supervisori si occupava dellʼaspetto più propriamente finanziario. Gli incarichi 
fondamentali per la gestione del rito erano abilmente suddivisi tra i rappresentanti di due 
famiglie aristocratiche del posto: compito degli Eumopoldi era quello di fornire il primo 
sacerdote, lo ierofante (letteralmente «colui che rende visibile il sacro»), mentre tra ai 
Kéerykes spettava di reclutare il cosiddetto portatore della torcia e lʼaraldo del sacro452.  
Quelli di Eleusi erano considerati i misteri per eccellenza: avevano carattere di segretezza e 
prevedevano in genere unʼambientazione notturna. Nascevano da un impulso personale, 
assolutamente non obbligatorio e del tutto volontario: rientravano nellʼorizzonte della 
religione politeistica, di cui costituivano un aspetto opzionale. Chi compie, oggi, un 
pellegrinaggio a Lourdes, a Fatima o a Santiago di Compostela lo fa di propria iniziativa, 
senza che ciò costituisca un obbligo rituale imposto dalla fede: qualcosa di simile può 
essere detto anche dei misteri, che avevano comunque come obiettivo il cambiamento della 
mentalità dei seguaci attraverso lʼesperienza del sacro453. 
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Lʼorigine di queste celebrazioni è da rintracciare in un substrato religioso di tipo agrario: le 
stesse divinità protagoniste dei riti di Eleusi, cioè Demetra e Persone, sono legate alla terra 
e alla vegetazione. Demetra è infatti la dispensatrice del grano e proprio di donazioni di 
grano il santuario richiedeva ad Atene e alle altre città della Grecia come contraccambio 
per il dono primordiale di questa Grande Madre. Ma un altro è il dono, intimamente legato 
al primo, che la dea fa agli uomini: gli eventi legati alla vegetazione, nel suo ciclo di 
scomparsa e di rinascita, richiamano da vicino la vicenda umana. Anche allʼuomo si 
propone ritualmente la possibilità di credere in una morte non definitiva, ma feconda di 
vita e rigenerazione. E la dea promette una vita diversa nellʼoltretomba per coloro che 
hanno visto i misteri. Lʼesperienza del sacro passa, qui più che altrove, attraverso il 
coinvolgimento sensoriale della vista; graduale è il processo di disvelamento della verità, 
al termine del quale lʼiniziato viene definito ἐπόπτης, «colui che ha visto» o, meglio 
ancora, «colui che ha avuto la visione». 
Questi misteri hanno quindi inizio a seguito delle celebri vicissitudini di Demetra e di 
Persefone: la loro storia è molto singolare e imperniata sulla relazione madre-figlia, non su 
quella padre-figlio, alla quale i Greci hanno dedicato ampio spazio allʼinterno 
dellʼimmaginario mitologico454. NellʼInno a Demetra455 si racconta la celebre scena del 
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 Demetra e Kore sono tradizionalmente considerate come una coppia estremamente coesa come si evince, 
fra le altre cose, in maniera assai peculiare dallʼuso . La diade è molto frequente nella mitologia greca ma la 
coppia di Demetra e Kore è differente dalle coppie madre-figlio, in cui la madre è umana e il figlio deve 
guadagnarsi lo statuto divino tramite apoteosi (Eracle, Dioniso), sia da una coppia come Leto e Artemide, in 
cui la figlia è di statuto superiore rispetto alla madre, che addirittura viene aiutata dalla figlia durante il parto 
del gemello Apollo. Si può dire che Demetra e Kore hanno pari statuto e quantomeno idealmente, allʼinterno 
di unʼorganizzazione genealogica e familiare del pantheon, la seconda erediterà il ruolo della madre. Si 
vedano per tali osservazioni: LÉVÊQUE P. Les cultes de la fécondité/fertilité dans la Grece des cités, in 
Archaelogy and Fertility Cult in the Ancient Mediterraneaen. Papers Presented at the First International 
Conference on Archaelogy  on the Ancietn Mediterranean. The University of Malta, 1-5 September 1985, a 
cura di BONNANNO A., Grüner Publishing Co., Amsterdam, 1986, pp.242-260. Secondo Jung e Kerényi le 
due dee dovrebbero essere considerate come una diade che rappresenta due fasi distinte ma complementari 
della vita: la fanciullezza e la maternità. La riunione fra le due simboleggia la continuità che nasce dalla 
fusione di queste due fasi: la fanciulla diventa madre e la madre genera la fanciulla. Per tale questione si veda 
JUNG C. G., KÉRENYI K., Essays on a Science of Mythology. The Myths of the Divine Child and the Divine 
Maiden, Princeton University Press, Princeton, 1969. 
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 Per uno studio puntuale di questo inno si è tenuto in considerazione The Homeric Hymn To Demeter, 
translation, commentary and interpretive essays, edited by FOLET H. P., Princeton University Press, 
Princeton, 1994. 
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rapimento di Persefone: impegnata nella raccolta dei fiori e narcotizzata dal profumo 
intenso del narciso, la figlia della dea delle messi viene rapita da Ade, il dio degli inferi. Di 
questa fanciulla non resta alcuna traccia se non il suo grido che risuona nelle cime dei 
monti e negli abissi del mare. Una volta appresa la scomparsa della figlia, la madre si 
dispera. Il suo dolore è così grande da produrre effetti catastrofici: il lutto di Demetra 
equivale infatti alla mancanza di vita nella terra, ai raccolti bloccati. La dea, affranta, inizia 
così a vagare, per nove giorni, senza curarsi di sé e senza nemmeno toccare nettare e 
ambrosia, i cibi dellʼOlimpo: vuole ritrovare la figlia scomparsa456. Zeus si allarma per la 
sorte dei mortali: non può consentire che periscano coloro sui quali ha con tanta fatica 
conquistato il potere; si risolve di mandare il suo messaggero Hermes nella dimora di Ade 
per convincerlo a liberare Persefone. Il messaggero degli dei riesce a convincere Ade a 
riandare la madre dalla figlia, non prima di averla legata per sempre a sé. Infatti prima di 
farla risalire alla luce, Ade fa mangiare a Persefone dei chicchi di melagrana, il frutto dei 
morti che in questo modo gli garantisce un periodico ritorno di Persefone nel regno dei 
morti. Da allora al lutto seguì la gioia: la terra fu in festa, i fiori tornarono a sbocciare, le 
messi a maturare dando nutrimento agli uomini. Non è difficile comprendere che Persefone 
è lʼimmagine del seme che sottoterra per alcuni mesi e lì rimane in silenzio, in riposo; poi 
germoglia e infine produce la pianta che viene fortificata dalla luce del sole. Anche i 
Romani vorranno reinterpretare il nome di Persefone, che loro chiamavano Proserpina, 
come se dovesse indicare lʼatto del proserpere, cioè di serpeggiare e strisciare, proprio 
come fa la radice prodotta dal seme
457
.Ma torniamo alle pellegrinazioni di Demetra. 
Precedentemente abbiamo accennato al fatto che è nel suo vagabondaggio che la dea arriva 
in Attica, lungo la strada che conduceva da Atene ad Eleusi ed è qui che gli Eleusini le 
innalzano un santuario. Il racconto mitico del rapimento di Persefone funge quindi da 
strumento per spiegare lʼorigine dellʼistituzione di quelli che saranno i Misteri Eleusini458.  
                                                          
456
 Inni omerici, II, A Demetra, vv. 40 seguenti: «Un dolore acuto le afferrò il cuore: sui capelli/ divini 
lacerava con le sue mani il diadema,/si gettava sulle spalle un velo scuro,/ e si slanciò sopra la terra e il mare, 
come un uccello,/ a cercarla […] Per nove giorni vagava stringendo nelle mani/ fiaccole ardenti:/ e non si 
nutriva mai dʼambrosia, e di nettare, dolce bevanda,/ tutta immersa nel suo dolore».  
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 BETTINI M., Il grande racconto dei miti classici, Il Mulino, Bologna, 2015, p. 53. 
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 Il rapporto tra Demetra e Kore oltre ad essere strumento per spiegare la nascita dei Grandi Misteri ha a che 
vedere anche con le cerimonie delle Tesmoforie. Probabilmente il fatto che gli uomini erano esclusi da questa 
festività non sappiamo molto di essa, a parte che è estremamente antica (risale al II millennio a.C.) e che 
conosceva una grande diffusione geografica tanto che era celebrata anche nelle colonie. Ad Atene la 
celebrazione durava tre giorni mentre in Sicilia dieci giorni. Questa festività rappresentava unʼoccasione 
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Il racconto di questo mito e delle pratiche dei Misteri Eleusini di cui parleremo tra poco è 
necessario per comprendere alcuni aspetti relativi alla tipologia di insegnamento cui ricorre 
Diotima per illustrare a Socrate la natura di ἔρως e per guidarlo verso la conoscenza della 
verità. Soffermiamoci quindi un momento sui riti di iniziazione di Eleusi. Questi 
avvenivano nel mese di Boedromione (il cui primo giorno corrispondeva al nostro 14 
settembre) e duravano nove giorni, quanto era durato il vagare di Demetra alla ricerca della 
figlia. Prima dei Grandi Misteri venivano celebrati, in un borgo di Atene chiamato Agrai, i 
Piccoli Misteri: questi costituivano una sorta di primo grado di iniziazione e avvenivano 
nel mese di Antesterione (corrispondente al periodo di febbraio-marzo).  
Per intraprendere il cammino iniziatico dei Grandi Misteri era previsto un momento di 
catarsi: i pellegrini non solo dovevano dimostrare di non essere macchiati di crimini, ma 
dovevano praticare delle pratiche di purificazione e di digiuno. Lʼastenersi dal cibo era 
infatti una delle pratiche obbligatorie per colui che si trovava nellʼimminenza 
dellʼiniziazione. Del resto, che la fusione con la realtà del sacro richieda una sorta di 
preliminare disintossicazione dal cibo, per lasciare spazio allʼirruzione quasi fisica della 
divinità, è cosa nota. I prescelti poi bevevano il ciceone: questo era un miscuglio di acqua, 
farina di orzo e foglie di menta tritate, con lʼaggiunta forse anche di miele e di formaggio. 
Con esso, secondo quanto racconta il mito, Demetra aveva accettato di rompere il digiuno 
osservato per molti giorni dopo la perdita della figlia. La bevanda aveva quindi un valore 
fortemente simbolico nel rituale di iniziazione. Si ritrovano altre pratiche purificatorie nei  
Grandi Misteri, come il bagno nellʼacqua del mare, il sacrificio di un maiale, la velatura del 
capo con un vello di ariete e lʼimitazione di alcuni gesti di Demetra nei giorni di lutto e 
disperazione per la perdita della figlia
459
. La situazione emozionale evocata dal rituale, 
dalla preparazione al rito col digiuno e dallʼaver bevuto il ciceone, metteva il partecipante 
in una situazione di partecipazione totale allʼevento per cui il mito veniva completamente 
rivissuto diventando realtà. Non a caso il retore ateniese Sosipatro, nel IV secolo d. C., 
della sua esperienza ad Elusi aveva detto di essere uscito dalla sala dei misteri straniero a 
sé stesso. Ad Eleusi, infatti lʼiniziato partecipava ad una sorta di intimità con le dee, 
venendo trasportato in una dimensione psichica transpersonale e divina. Lʼidentificazione 
simbolica con Demetra, nel suo perdere la figlia, nel suo lutto per poi ritrovare e rinascere 
                                                                                                                                                                                
unica per le madri e le figlie sposate per ricongiungersi e condividere momenti di intimità. Lo scopo ultimo 
era quello di promuovere non soltanto la fertilità della terra ma anche la procreazione umana. Si veda 
PARKER R., Polytheism and society at Athens, New York University Press, Oxford- New York, 2005. 
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ci indica che i misteri che si celebravano esprimevano il mistero della vita che sorge con la 
morte. Lʼiniziazione si articolava in più gradi: il rito perfettivo (τελετή) precede 
lʼiniziazione (μύησις) e lʼiniziazione precede la visione finale (ἐποπτέια). Quindi due erano 
i gradi di iniziazione di questi misteri: μύησις e ἐποπτέια e tra questi doveva trascorrere un 
anno di tempo. La via iniziatica di Eleusi era una via priva di parola, che si condensava in 
una conoscenza non esprimibile verbalmente e razionalmente. Infatti, uomo o donna che 
fosse, lʼiniziato partecipava piuttosto ad una visione: nel suo chiudere gli occhi e nel 
penetrare nellʼoscurità del rito, veniva rivissuto lʼabbandono di Persefone.  
È con queste parole che Plutarco descrive gli effetti del rito sugli iniziati:  
 
Allʼinizio si ha un penoso vagare e correre allʼimpazzata e un timoroso, 
infinito camminare per fitta oscurità, cui seguono, immediatamente prima 
della fine, spaventi uniti a brividi, tremito, sudorazione, dovuta a paura e 
irritamento. Poi finalmente appare una luce meravigliosa e si arriva in 
una zona limpida e in campi ove si odono canti e danze e parole sublimi e 
si vedono sacre apparizioni. Qui lʼadepto, ricevuta finalmente 
lʼiniziazione, cammina libero e rasserenato, partecipa incoronato ai 
festeggiamenti e sta in compagnia di uomini santi e puri, notando come il 
popolo non iniziato cammina e persiste in profonda sporcizia e caligine e 
che, per mancanza di fede nei beni dellʼaldilà, resta incatenato alla paura 
della morte
460
. 
 
A questo punto possiamo fare ritorno a Socrate e a Diotima e cercare di rintracciare nel 
corso del loro dialogo alcuni aspetti che contraddistinguono riti e misteri Eleusini. Una 
prima somiglianza si riscontra a partire dalla natura del cammino di Socrate e Diotima, un 
percorso finalizzato allʼacquisizione di conoscenza per grandi: come i pellegrini si 
recavano ad Eleusi e si avvicinavano in maniera graduale al più alto grado di iniziazione, 
così Diotima guida Socrate verso il più alto livello di sapere, ovvero la contemplazione e 
lʼincontro con la bellezza divina461.  
Il compito della nostra maestra consiste quindi nel preparare lʼallievo al τέλος: per farlo è 
innanzitutto necessario compiere una catarsi, che equivale con il liberarsi delle false 
credenze e opinioni relative ad ἔρως. Per questo la straniera di Mantinea ricorre al mito e al 
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 PLUTARCO, Lʼanima, fr. IV, a cura di VOLPE CACCIATORE P., DʼAuria, Napoli, 2010. 
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 EVANS N., Diotima and Demeter as Mystagogues in Platoʼs Symposium, cit., pp. 18-21. 
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suo linguaggio psicagogico: il racconto della nascita di ἔρως non diventa solo uno 
strumento esplicativo ma anche catartico per Socrate e va così a costituire il primo grado 
del cammino iniziatico
462
.  
In questa prima fase la nostra sacerdotessa si propone di illustrare allʼallievo tutto ciò che è 
umano: parla di nascite e parti, del modo in cui ἒρως si fa umanità creando una relazione 
fra uomo e dio, fra mortale e immortale. Diotima, come detto precedentemente, indica a 
Socrate che lʼunico modo per garantirsi lʼeternità è la strada della procreazione e del 
rimpiazzo: questa esperienza di vita e di morte rievoca i misteri Eleusini e le vicende di 
Demetra e Persefone. Abbiamo infatti visto che i Grandi Misteri raccontano la storia di una 
drammatica separazione fra madre e figlia: in ogni rito si commemora il ricongiungimento 
fra le due dopo una drammatica e violenta esperienza di rottura e di morte simbolica. Si 
tratta di riti che raccontano lʼesperienza dellʼindividuo nel cosmo, che spiegano le 
contrapposizioni tra divino/umano, fra maschio/femmina e proprio per questa comunanza 
di polarità risultano particolarmente affini alla natura degli insegnamenti di Diotima 
intorno ad ἔρως.  
Una volta conclusa la prima fase del cammino iniziatico, ecco che Diotima, come un vero 
e proprio mistagogo, vorrebbe condurre Socrate verso un grado più alto di sapienza, ma 
mostra qualche perplessità a riguardo:  
 
Fino a questo punto delle cose dʼamore (τά ἐρωτικὰ), anche tu, O 
Socrate, potresti forse essere iniziato (μυηθείες); ma al grado 
perfetto (τέλεα) e alla rivelazione (ἐποπτικά) di quelle cose che 
sono il fine ultimo, sempre che direttamente si proceda, non so se 
potresti
463
. 
 
Implicitamente quindi Diotima dice a Socrate che il primo livello di iniziazione lo ha 
superato: ora il suo allievo sa che ἔρως non è un dio come credeva, ma che è invece un τι 
μεταξύ, un δαίμων μέγας. Il passo successivo è portarlo a comprendere e a conoscere la 
vera bellezza: e questo stadio, come per gli iniziati di Eleusi, prevede innanzitutto 
unʼesperienza sensoriale. Abbiamo detto nelle pagine precedenti che il cammino verso il 
                                                          
462
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sacro prevedeva soprattutto un coinvolgimento visivo e che per questo lʼiniziato veniva 
definito ἐπόπτης, cioè colui che ha avuto la visione. Allo stesso modo, nel Simposio, 
Socrate è guidato da Diotima verso la visione e la contemplazione della bellezza: è così 
che la vista della bellezza assume un significato sensoriale e cognitivo. Nel Simposio si 
legge: 
 
Che avverrebbe - diceva - se ad uno riuscisse a vedere (ἰδεῖν) la 
bellezza stessa in sé, pura, schietta, non mista, non involta di carni 
umane né colori e dʼaltra vana frivolezza mortale, ma se, essa, la 
bellezza divina, in sé medesima, egli potesse contemplare 
(κατιδεῖν) nellʼunità della sua forma? Ti pare - diceva -, una vita 
da nulla quella di un uomo che tenesse quivi gli occhi (βλέποντος) 
e quella contemplasse (θεωμένου) con ciò che ella vuol essere 
contemplata e da essa non si distogliesse mai? O non credi - diceva 
-, che lì soltanto, guardando (ὁρῶντι) la bellezza con ciò per cui 
ella è visibile, gli verrà in mente di partorire, non già immagini di 
virtù, che non a unʼimmagine egli tocca, ma virtù vera, poiché col 
vero è a contatto; e che, avendo generato e allevato virtù vera, avrà 
modo di riuscire caro agli dèi e, se mai fu altro uomo, 
immortale
464
? 
 
Come si evince dal passo sopra riportato il senso della vista ricopre qui un ruolo 
fondamentale: ἔρως è nella sua intima e autentica espressione un percorso ascendente 
verso la conoscenza di ciò che è, secondo il criterio della visibilità della bellezza. La vista è 
una delle caratteristiche salienti del processo dʼamore, ma non solo: il punto più elevato 
dellʼinsegnamento di Diotima è la visione che dʼun tratto appare allʼindividuo465. È un 
bello che non è discorso, né conoscenza o episteme, ma oggetto soltanto di 
contemplazione: è un bello che possiede le caratteristiche dellʼeternità, della non relatività, 
dellʼassoluta univocità e identità della sua natura.  
Diotima guida Socrate in unʼesperienza misterica del sapere: conducendolo ai più elevati 
gradi della conoscenza intorno ad ἔρως attraverso un approccio di ascesa che ricorda quello 
                                                          
464
 Ibidem, 211e-212 a. 
465
 LUCA R., Labirinti dellʼEros: da Omero a Platone, cit., p. 140-142. 
230 
 
di un sacerdote con i propri iniziati, appare come un mistagogo, proprio come aveva fatto 
Demetra dando avvio alla tradizione dei Grandi Misteri. Queste due figure femminili non 
solo condividono una sapienza iniziatica
466
, ma sono anche emblema del significato 
profondo della vita e del «mettere al mondo il mondo»: come Demetra ha dato vita e 
nutrito Persefone, facendola rinascere dalla terra proprio come avviene con un germoglio 
illustrando così allʼuomo il miracolo della vita, così Diotima ha mostrato a Socrate che il 
fine dellʼamore è essere gravidi, dare alla luce e nutrire467. Diotima come Demetra 
impartisce un insegnamento che suggerisce allʼuomo in che modo avvicinarsi e 
comunicare con ciò che vi è di più alto, ma non solo: entrambe le figure femminili 
dimostrano che la tensione al divino procede in parallelo con la parte umana e materiale. È 
così che la maestra di Socrate si configura come superamento dei dualismi: è solo grazie a 
lei, ad una donna, che Socrate riesce a comprendere che le cose hanno una natura duplice 
che può essere superata da una sintesi; in questo modo Diotima, grazie al suo approccio e 
linguaggio alchemico, riesce a creare un τι μεταξύ fra tutti gli elementi polari: inizio e fine, 
materiale e astratto, maschile e femminile, umano e divino.  
 
5.2 Una sintesi fra corpo e anima 
 
Le fanciulle di Metodio dʼOlimpo si differenziano molto rispetto a Diotima. Per questo 
vanno a delineare un altro archetipo della γυνή διδάσκαλος: la sapienza femminile per  
Metodio si incarna nella fanciulla che ha fatto della castità non solo una questione di 
preservazione e integrità corporea, ma soprattutto una scelta morale di vita.  
A questo punto è opportuno aprire una breve riflessione circa lʼidea che avevano i Greci 
della verginità: per loro la verginità non si fonda sullʼesistenza dellʼimene. Uno studio 
imprescindibile circa tale questione è quello di Giulia Sissa
468
: nel suo contributo si 
trovano testi medici, narrazioni mitiche e costruzioni simboliche che concorrono a 
delineare lʼimmagine della fanciulla παρθένος, considerata un corpo chiuso tra due 
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στόματα, che può essere aperto e nuovamente chiuso in varie fasi della sua vita. Questo 
corpo può anche divenire luogo di attraversamento della parola divina, come nel caso della 
Pizia: la sua verginità si esprime tra silenzio e loquacità, tra purezza ed entusiasmo, quindi 
nellʼalternanza fra aperto chiuso469.  
Altro esempio emblematico per comprendere in che modo gli antichi Greci concepivano la 
verginità è costituito dal caso delle Danaidi: omicide e ostili alle nozze verranno 
condannate a trasportare acqua con un secchio sfondato. Saranno cioè obbligate a recarsi 
ad una fontana, a riempire dʼacqua il recipiente che hanno con sé e quindi, al momento di 
trasferirne il contenuto, dovranno constatare che è vuoto. Probabilmente nella simbologia 
del racconto mitico questa idroforia perpetua è una punizione corrispondente alla colpa da 
loro commessa. Le Danaidi infatti, uccidendo i loro mariti, sono diventate donne che non 
hanno raggiunto il loro τέλος, cioè il matrimonio e la procreazione. Per questo motivo 
anche lʼazione che compiono in maniera così ripetuta è un gesto che non trova 
compimento: quel secchio non si riempie mai, così come il loro ventre di donna non ha mai 
accettato lʼidea di accogliere il seme del marito470.  
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amuleti le donne chiedono spesso che lʼutero si chiuda dopo lʼemissione di sperma. Infatti Sorano (Malattie 
delle donne, I 14) fa derivare κύησις da keutheιseis, occultamento, a sua volta derivato da κέυθω, nascondere. 
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Abbiamo visto che Metodio precisa che la verginità non si deve relegare in un punto 
preciso significa denunciando così lʼinadeguatezza di una localizzazione circoscritta. La 
vergine in realtà deve preservare tutte le parti del corpo dalle contaminazioni: non solo 
quelle che ospitano lʼeccitazione sessuale come loro funzione primaria, ma ancor prima 
quelle che sono meno segrete. Sissa spiega che è inutile conservare intatti gli organi 
sessuali se non si controlla la lingua, o preservare vergine la lingua se si trascura lʼudito, la 
vista, le mani. È insensato preoccuparsi della verginità di tutte queste parti, se si dimentica 
il cuore, prostituendolo allʼorgoglio e alla collera. La verginità fisica diventa interessante 
se si allarga, se va a coinvolgere tutti gli organi e a tutti i sensi: al corpo intero. Non si 
tratta solo della perdita della verginità, ma di tutte le zone in cui può nascere un desiderio e 
che quindi rischiano di perdere la loro integrità. Parlando del corpo in questo modo 
ostinato e meticoloso, Metodio indica lʼaspetto mobile del desiderio, che quindi si può 
spostare e dissimulare nel corpo
471
.  
La studiosa continua chiarendo che la vera verginità si configura in Metodio come il 
risultato di un comportamento costante di vigilanza e di previdenza. Il fine 
dellʼargomentazione consiste dunque nel trasformare la verginità sessuale in castità 
assoluta, cioè in una vita integerrima. Ma inevitabilmente per parlare della sessualità in 
termini di desiderio insidioso e di resistenza cosciente, Metodio non può parlare che del 
corpo e delle sue parti come surrogati e avamposti del punto preciso in cui la deflorazione 
avviene per eccellenza. Lʼimene resta comunque lʼultimo rifugio contro il desiderio 
femminile e svolge un ruolo decisivo dal punto di vista dellʼesperienza del desiderio nel 
tempo, proprio perché la sua distruzione non è reversibile
472
.  
Ma torniamo alle nostre dieci vergini. Rispetto a quanto trattato nelle pagine precedenti 
possiamo senza dubbio affermare che le dieci protagoniste del Simposio metodiano 
sicuramente non sono né esperte nellʼarte della maieutica né di mantica come invece lo era 
Diotima: sono piuttosto fanciulle che argomentano discorsi intorno al concetto di ἁγνεία a 
                                                                                                                                                                                
Non a caso questi amuleti hanno spesso la forma di chiave. PEDRUCCI G., Lʼallattamento nella Grecia di 
epoca arcaica e classica, Scienze e Lettere, Roma, 2013. 
471
 SISSA G., La verginità, cit., pp. 162-166.  
472
 Per la tradizione cristiana è fondamentale preservare la verginità anatomica per spiegare la nascita 
miracolosa di Cristo. Senza quello sbarramento che la natura riproduce nel corpo di tutte le donne, la venuta 
al mondo del Cristo non sarebbe più un mistero, bensì un fenomeno anatomicamente plausibile. Se come per 
i Greci il sesso femminile non fosse originariamente sigillato, il parto di Maria non presenterebbe carattere di 
prodigio ma quello di una normale maternità. Si veda SISSA G., La verginità, cit., pp. 165-166. 
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partire da una puntuale conoscenza delle Scritture; grazie al loro «casto splendore 
carnale»
473
, sono in grado di rileggere e ri-codificare reinterpretano lʼἔρως platonico 
indicando la castità come mezzo per mantenere lʼanima e il corpo incorrotti dalle passioni. 
   
Noi tutti, o vergini, veniamo in questo mondo possedendo una bellezza 
straordinaria, parente della Sapienza a cui si addice
474
. 
 
Aspetto importantissimo del pensiero metodiano è infatti lʼidea che lʼuomo sia anima e 
corpo insieme, non prevalentemente anima come per Platone e Origene. Si tratta di un 
approccio molto singolare e che trova le sue radici in unʼantropologia stoica, quindi 
unitaria, con una terminologia platonica. In che termini? 
Secondo Metodio lʼuomo ha perduto la somiglianza con Dio ma non lʼimmagine. Lʼanima 
viene resa bella quando è purificata dalle passioni. Infatti si legge nel nono discorso del 
Simposio che  
 
soltanto lʼἁγνεία può operare in modo tale che lʼanima venga governata 
nella forma migliore e più bella e si trovi purificata dalle macchie e dalla 
brutture del mondo.  
 
Quindi lʼἁγνεία è un fatto psicomatico perché coinvolge sia lʼanima che il corpo475. La 
bellezza dellʼanima secondo Metodio è costituita da saggezza e σωφροσύνη. La 
σωφροσύνη è lʼequivalente materico della sapienza dellʼanima. Quindi la bellezza 
platonica può risplendere nella castità, per la stretta unione tra anima e corpo che Metodio 
teorizza. La necessità di una maggiore sintesi tra anima e corpo infatti si fa sentire forte in 
Metodio che si serve da una parte di uno sviluppo dei sensi spirituali
476
 recuperando 
Origene e dallʼaltro di una rielaborazione biblica dellʼidea del composto umano alla 
maniera stoica. Nel sesto discorso del Simposio infatti leggiamo:  
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 ZORZI S. B., Eros tou kalou, cit., p. 341. 
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 METODO, Simposio, VI, 1, 13-15. 
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 ZORZI S. B., Eros tou kalou, cit., p. 343. 
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 In Origene il λόγος assume una funzione di accordo sostanziale tra mondo sensibile e mondo intellettuale. 
Per questo viene teorizzata la dottrina dei sensi spirituali a partire dalla rielaborazione delle numerose 
metafore del corpo presenti nella Bibbia e dalla suddivisione paolina dellʼuomo interiore e esteriore: Origene 
cerca di trovare una connessione fra questi due mondi, di saldare il divario tra persona interiore ed esteriore, 
tra amore celeste e amore carnale.  
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La vergine che nella sua fedeltà ha custodito inviolati i cinque accessi alla 
sua virtù…prende il nome di cinque vergini, perché ha reintegrato in 
Cristo le cinque facoltà della sua percezione…facendo per ciascuna 
risplendere chiaramente la santità, a guisa di una lampada… la nostra 
carne è … come una fiaccola a cinque fiammelle che lʼanima tiene stretta 
a guisa di fiaccola per presentarla a Cristo nel giorno della rissurezione e 
mostrare attraverso tutti i sensi lo sfolgorante splendore della sua 
fedeltà
477
. 
 
Zorzi spiega che cʼè una ἁγνεία degli occhi, delle orecchie, delle lingua, e degli altri sensi. 
Assimilata ad una luce, la ἁγνεία deve essere tenuta accesa nella carne. La vergine quindi 
che ha ristabilito in Cristo le capacità della sua percezione è davvero saggia (prende il 
nome di cinque vergini ed è così che viene definita la sua saggezza)
478
.  
In questi termini lʼἁγνεία in Metodio diventa unione tra bellezza dellʼanima (φρόνεσις) e 
bellezza corporea (σωφροσύνη): ecco che la bellezza spirituale traluce nel corpo ed è tanto 
interiore quanto esteriore. La ἁγνεία diventa così una forma corporea della bellezza 
originaria ed escatologica dellʼanima e permettendo alle vergini la salvezza, un cammino 
di espiazione e una vita ascetica. Per questo le vergini metodiane sono donne che hanno 
una marcata e spiccata funzione didascalica: approdate alla salvezza, sono in grado di 
spargere la loro sapienza. Attraverso questa visione del concetto di castità, Metodio  
riconosce alle donne la capacità filosofica (e catechetica). La vergine è dunque perfetta 
sapiente e filosofa e proprio come Socrate viene definito ἐρωτικός (Fedro, 248 d), anche 
lei è amante del bello, colei che aspira alle vette della contemplazione, dellʼimmortalità, 
alla partecipazione di Dio, allʼassimilazione a lui.  
Capiamo quindi che la grandezza di questa straordinaria opera che è il Simposio sta 
nellʼaver creato dei personaggi femminili degni eredi del banchetto platonico. Metodio 
eleva la capacità femminile alla capacità di dedizione alla filosofia e alla vita spirituale, 
senza farle rinunciare alle loro espressioni femminili e soprattutto senza renderle uomini. 
Le sue vergini sono donne sensibili che concepiscono le sfumature della gamma dei 
sentimenti umani che sanno dominare ma che innanzitutto le vivono. Sono donne che 
diventano protagoniste di veri propri dibattiti e contraddittori, proponendo varie 
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 METODIO, Simposio, VI, 3, 25-32. 
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 ZORZI S. B., Eros tou kalou, cit. Si è tenuta in considerazione tutta la bibliografia di questa raffinata 
studiosa per la ricerca e scrittura relativa a Metodio. Tutte le indicazioni bibliografiche si ritrovano nella 
sezione finale dellʼeleborato.  
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interpretazioni anche di uno stesso versetto della Scrittura. Tra queste spicca la figura di 
Tecla, sentita particolarmente forte nellʼambiente dellʼAsia Minore e probabilmente nei 
circoli di ascete ai quali Metodio si rivolge. In Metodio questa figura assurge a modello 
non tanto per le sue caratteristiche virili, ma piuttosto per la capacità di coerenza e unione 
tra parola e vita e tra spirito e corpo, rendendosi così vero esemplare ideale della ἁγνεία. 
Meotdio quindi prende questa figura ideale della santità femminile e ne smussa i caratteri 
encratiti.  
Metodio lascia così il posto di Socrate a Tecla, la quale rievocava la fuga da casa di una 
fanciulla fremente dʼamore innato per la bellezza spirituale, una bellezza eterna che non si 
trova nel regno astratto delle idee, ma che è presente croncetamente nella purezza radiosa 
della verginità. Tecla è una «combattente» (Simposio, VIII), «accordata interiormente a 
guisa di cetra» (Simposio, VIII, 1), pronuncia un discorso appropriato e sostenuto: lʼidea di 
armonia tra corpo e spirito, e quindi di musica, ha una lunga tradizione fin da Pitagora e 
indica la giusta relazione tra anima e corpo e quindi la virtù. Abbiamo visto che è a lei che 
spetta il compito di intonare lʼinno finale: questa abilità di cantare è spesso nei padri 
metafora della verginità, oltre che per il fatto di essere segno dellʼarmonia tra anima e 
corpo e Spirito, per il fatto di dire il ruolo pieno del corpo allʼinterno dellʼesperienza di 
fede. Tecla mostra di essere in grado di sostenere sottili ed erudite argomentazioni. Non a 
caso la compagna Gregorion sostiene di averla sentita parlare anche «con particolare 
facondia, scioltezza di lunga, molta grazia e piacevolezza; è bella anche a vedersi» 
(Simposio, VIII, 17), mostrando la vera unione tra vita interiore e corpo («parlando mostra 
costantemente come nellʼintimo e in realtà vive le cose che dice»). Questa idea di unione 
tra parola ed azione ritorna a più riprese nel testo: anche Talia aveva sottolineato che 
Teofila «supera tutte nellʼagire e nel parlare».  
Tecla è una lottatrice, segno virile, che però conosce il pudore che le imporpora il viso e 
che è di un candore unico nel corpo e nellʼanima, virtù tradizionalmente femminili. È 
questa unione che la rende coraggiosa, vigorosa nel corpo quanto nella volontà. Sarà lei a 
vincere lʼagone, proprio per essere caratterizzata da questa sintesi profonda tra corpo e 
anima, tra dentro e fuori: Tecla è esattamente lo specchio della castità/verginità metodiana 
e coincide con lʼoggetto del suo discorso (proprio come aveva fatto Diotima nel Simposio 
platonico).  
È quindi anche il modo di interpretare e in un certo senso di giudicare il ruolo del corpo 
allʼinterno di questo cammino di castità che differenzia in maniera spiccata Metodio dalla 
tradizione latina dei successivi trattati sulla verginità che da lui prenderanno spunto: in 
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Metodio in corpo non è trattato crudelmente come campo di mortificazione. La castità si 
presenta in questo autore come la perfetta unione tra spirito purificato e corpo. Infatti la 
Virtù, maestosa figura che va incontro alle vergine alla fine del loro impervio cammino, è 
severa ma gioiosa, certamente più quieta e armonizzata delle altre vergini. Ma questo suo 
temperamento non le impedisce di correre incontro alle sue discepole e di baciarle. Il 
ritratto finale della vergine dato da Virtù insiste sullʼarmonia alla quale la verginità 
richiama και ἐργῳ καί λόγῳ (Simposio, XI) e si riflette nellʼinno finale, il canto intonato da 
Tecla, la vincitrice (parallelo trasposto allʼinno finale del Fedro, 279 b-c). 
A riprova di quanto detto finora, lʼepilogo dialogico tra Gregorion e Eubulion mostra come 
dietro il Simposio di Metodio vi sia una critica a certi movimenti ascetici e monastici a lui 
contemporanei. Infatti nellʼultimo scambio di battute tra le due vergini viene messa in luce 
la duplicità del cammino spirituale. Infatti Eubulion chiede nellʼepilogo: 
 
«Sono migliori coloro che non sono soggetti a passioni o piuttosto quelli 
che ne sono posseduti ma che le dominano con la loro verginità?» 
 
Gregorion sembrerebbe portavoce della dottrina dellʼἀπάθεια e risponde che sono coloro 
che sono senza passioni, vergini, puri e incorrotti. Secondo Metodio solo una natura 
corporea come quella di Dio può essere totalmente impassibile. Ma aspetto più interessante 
e che arriva al cuore della nostra questione è il punto in cui Eubulion, facendosi portavoce 
di Metodio, esplica il suo concetto di castità: 
 
Pertanto unʼanima che si porta dietro un corpo più incline alla passione e 
cerca di sedare i mali connessi ai piaceri del corpo con i rimedi della 
continenza, non si può chiamare più esperta nelle cure di quellʼaltra 
anima che ha avuto in sorte di governare un corpo sane e privo di 
passioni? 
 
E questo concetto è espresso da Euboulion anche in altri termini, vale a dire con linguaggio della 
lotta: 
 
…Anche nel campo della lotta, il miglior combattente è colui che ha 
davanti a sé dei grandi e vigorosi avversari e si batte incessantemente 
senza essere atterrato…lʼanima che sʼingegna contro gli assalti della 
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concupiscenza senza lasciarsi travolgere, anzi resistendo e opponendosi, 
si mostra più forte di quella che non prova passioni.  
 
Nelle ultime battute finali del Simposio Eubulion recita quanto segue: 
 
Pertanto quellʼanima che è presa dai desideri e si conserva nella verginità 
è migliore, dopo quanto abbiamo detto, di quella che resta vergine non 
essendo assalita dalla passione. 
 
Risponde Greogrion: 
 
È tutto vero quello che hai detto e avrei desiderio di andare più a fondo su 
questo argomento. Se ti tornerà gradito, verrò di nuovo ad ascoltarti. Ora, 
come tu vedi, è tempo che noi ci rivolgiamo alle cure dellʼuomo esteriore.   
 
Lʼapproccio di queste vergini alla conoscenza si manifesta così attraverso una chiave 
alchemica tra parte sensibile e intellegibile che risulta essere una perfetta sintesi tra anima 
e corpo: lʼequilibrio e lʼarmonia fra queste due porzioni le rende da una parte 
completamente consapevoli della loro femminilità che a più riprese si manifesta nei loro 
atteggiamenti (sorridono, fanno trasparire le loro emozioni mostrandosi timide, fragili, 
agitate, ma anche combattenti e sicure) dallʼaltra in grado di divenire abili insegnanti e 
modelli virtuosi da imitare. Le vergini di Metodio sono perfettamente in grado di elevare la 
conoscenza che gli arriva dai sensi e di farla dialogare con una tipologia di sapienza che è 
invece frutto di una ricerca e indagine profonda: lʼantica idea filoniana che contrapponeva 
νοῦς e αἴσθησις associandoli rispettivamente al maschile e al femminile sembra trovare in 
Metodio una forma di sintesi. La sapienza delle dieci fanciulle protagoniste del Simposio 
metodiano è il risultato di un dialogo corresponsivo fra dentro e fuori, fra spirito e materia: 
la forma di conoscenza di cui queste vergini sono depositarie è decisamente lontana sia dai 
modelli ascetici, che teorizzavano donne angeliche, che da quelli virili, che invece le 
rendevano maschie.  
Metodio riesce difatti a conciliare dimensioni apparentemente contraddittorie fra loro: pur 
ammettendo una superiorità maschile, come era consuetudine per il suo tempo, Metodio 
elabora un modello di γυνή διδάσκαλος che mantiene ed esalta le specificità femminili. 
Facendo convivere una conoscenza carpita dai sensi con una raffinata capacità di 
ragionamento e di dissertazione, le protagoniste del suo banchetto diventano degne eredi 
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dei simposiasti platonici: ogni personaggio femminile elabora un discorso intorno al 
concetto di ἁγνεία in maniera singolare, arrecando le proprie conoscenze e specificità; 
proprio grazie al contributo personale di ogni oratrice prende così forma un articolato ed 
esaustivo pensiero che suggerisce un nuovo modo di pensare la castità e la verginità. 
Metodio sceglie come protagoniste del suo Simposio le figure che meglio di ogni altro 
personaggio possono farsi portavoce di una nuova idea ἁγνεία: solo una voce femminile, 
genere a cui per tradizione è attribuito un senso di inquietudine e irrazionalità e che quindi 
più di ogni altro essere vivente necessita di un controllo severo e di una subordinazione 
maschile, può spiegare e dimostrare che la castità non solo è solo una questione di 
preservarsi vergini ma è in primis una capacità di dominare i sensi e le passioni dellʼanimo. 
In questa prospettiva Metodio legittima la presenza di donne sapienti allʼinterno di un 
banchetto in cui ci si potrebbe invece aspettare una presenza esclusivamente maschile. La 
conoscenza delle vergini metodiane è riflesso e risultato di un approdo allo stato di sintesi 
fra corpo e anima: inserite in un contesto mediano (proprio con la straniera di Mantinea nel 
Simposio platonico) queste dieci fanciulle modulano in chiave sintetica il divario fra 
persona interiore ed esteriore,  tra mondo celeste e carnale,  fra νοῦς e αἴσθησις. È così che 
anche per il femminile si apre una prospettiva di salvezza che gli consente di raggiungere il 
più alto grado di virtù avvicinandosi a Dio pur mantenendo la propria corporeità e 
sensibilità. La γυνή διδάσκαλος metodiana preserva e allo stesso tempo domina la materia 
sposando e adempiendo in modo totalizzante allʼἁγνεία. 
 
5.3 Becoming male
479
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 È il titolo di un contributo molto ricco di spunti circa questa tematica: VOGT K., Becoming male: a 
Gnostic, Early and Islamic Metaphor, in Womenʼs Studies of the Christian and Islamic Traditions: ancient, 
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Lungi dallʼessere femminile è invece la γυνή διδάσκαλος che, nel precedente capitolo, 
abbiamo visto essere la protagonista nella prima parte della Vita di Santa Macrina e nel 
trattato Lʼanima e la resurrezione. Questo archetipo di donna sapiente si discosta 
fortemente rispetto ai due analizzati precedentemente: se Platone e Metodio dʼOlimpo 
suggeriscono modelli sapienziali marcatamente femminili e che preservano le loro qualità 
sensibili, Gregorio di Nissa elabora invece due tipologie di γυνή διδάσκαλος in cui si cerca 
di contrastare (nel primo) e di elevare (nel secondo) ogni tratto di femminilità. Vediamo in 
che termini, cominciando dal primo modello di γυνή διδάσκαλος che riscontriamo 
nellʼautore pocʼanzi citato.  
Come abbiamo già fatto emergere nel quarto capitolo, Macrina assume un comportamento 
virile, quindi di γυνή ἀνδρεία, per sopperire ai limiti imposti dal suo stesso sesso: essere 
donna, infatti, non le consente di poter ricoprire un ruolo sapienziale, di istruire e 
rassicurare gli affetti che le stanno accanto, come il fratello e la madre
480
. A Macrina, per 
essere sapiente, si richiede di diventare lʼopposto di ciò che è la sua natura: deve farsi 
maschio. La via risolutiva proposta dal Padre Cappadoce, che in fin dei conti altro non è 
che un tentativo di abnegazione di sé stessi, ha una tradizione molto antica e ben 
consolidata.  
Del processo di andrizzazione del femminile si ritrovano tracce nel repertorio classico, a 
partire dallʼambito tragico: si pensi a Clitemnestra che, nel prologo dellʼAgamennone, è 
definita ἀνδροβουλός481 da Eschilo. In effetti questo personaggio è lʼimmagine inquietante 
di un rovesciamento dei generi tradizionali: Clitemnestra è assassina del marito, è il nuovo 
re di Argo; lei è paradigma della mostruosità perché non vi è più grande perversione di una 
femmina che uccide il maschio
482
. Anche nelle fonti storiche non mancano personaggi 
femminili dai tratti maschili: Erodoto ci racconta le vicende di Artemisia, la prima donna 
virile della storia
483
. La signora di Alicarnasso è presentata come colei che di sua 
spontanea volontà, spinta da una tempra forte e virile, aveva preso parte alla spedizione di 
Serse spinta dal desiderio di partecipare attivamente allʼazione bellica conto i Greci; 
sicuramente è da tenere in considerazione il contesto a cui appartiene Artemisia: lei è 
infatti una donna proviene da un ambiente orientale, quindi barbaro e molto lontano dalla 
                                                          
480
 Si veda il capitolo 4, paragrafo 2 con la relativa bibliografia.   
481
 ESCHILO, Agamennone, v. 11. 
482
 MARCHESE R. R., Il vendicatore imperfetto: Egisto nella riscrittura senecana, in «Annali online di 
Ferrara - Lettere», vol. 2., 2009, pp. 205-224. 
483
 Si veda ERODOTO, Le storie, VII, 99.  
240 
 
cultura greca. La provenienza orientale di Artemisia diventa un escamotage per il Pater 
Historiae che può così parlare di lei in termini positivi valorizzandone la capacità di 
pensiero e lʼintraprendenza, anche se agli occhi dei greci questa figura guerriera doveva 
sicuramente risultare alquanto anomala
484
. Ma torniamo a Macrina.  
Per comprendere la tipologia femminile, o meglio, maschile di questo personaggio è 
necessario aprire una breve parentesi sulla questione femminile nel pensiero stoico
485
. 
Secondo tale corrente filosofica lʼuomo che voleva vivere secondo virtù doveva seguire lo 
stesso principio che regolava il cosmo, il λόγος, quindi secondo natura. Di qui lʼimportanza 
della conoscenza della fisica e dellʼeducazione in generale perché una persona potesse 
aspirare alla condizione del saggio
486
. Da questo punto di vista gli stoici non facevano 
distinzione tra maschio e femmina, schiavo o libero, greco o barbaro: lʼunica divisione era 
tra saggi e stolti, divisione che attraversa tutte le categorie sociali e sessuali in maniera 
trasversale
487
.  
Musonio Rufo, pensatore neo stoico vissuto nel I secolo d.C., afferma che tutti per natura 
siamo chiamati a vivere in modo impeccabile, non uno sì e un altro no. Infatti cʼè un seme 
di virtù in tutti, una naturale disposizione di fondo dellʼanimo umano. Questo filosofo 
dedica le Diatribe III e IV al tema della chiamata delle donne alla filosofia. Dopo aver 
sostenuto che anche le donne devono praticare la filosofia, spiega che lʼἀνδρεία non è di 
pertinenza solo maschile: 
 
anche la donna deve essere virile (ἀνδρίζεσθαι) e conservarsi pura da 
qualsiasi timidezza, per lo meno la donna superiore (ἀρίστη), in modo da 
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non essere piegata né dalla fatica né dalla paura; se no, come potrà essere 
ancora padrona di sé se uno mettendole paura e imponendole fatiche può 
costringerla a soggiacere a unʼazione turpe? Inoltre le donne devono 
essere in condizione di difendersi (ἀμυντικῶς ἒχειν) se, per Zeus, non 
vogliono apparire da meno delle galline e delle femmine degli altri uccelli 
le quali si battono per il loro piccoli con animali molto più grossi. Quindi, 
come non dovrebbero aver bisogno di ἀνδρεία le donne? Anzi, che siano 
anche valorose in battaglia (καὶ ἀλκῆς τῆς διʼ ὂπλων μέτεστιν αὐταῖς) 
lo ha dimostrato la stirpe delle Amazzoni che sottomise con le armi molti 
popoli, sicché, se altre donne su questo punto sono in difetto, la causa è 
che non si esercitano e che la loto natura non è adatta allʼἀνδρεία 
(ἀνασκησία μᾶλλον ἢ τὸ μὴ πεφυκέναι)488. 
 
Grazie al processo di andrizzazione del femminile Musonio riesce a creare una completa 
uguaglianza fra maschio e femmina; il coraggio, lʼἀνδρεία, è intimamente legato alla 
maschilinità e al combattimento militare: appropriandosi di questa caratteristica, la donna 
sarà in grado non solo di dominare le sue passioni ma anche di avere la forza fisica 
necessaria per difendere sé stessa e i suoi bambini
489
.  
Questo pensiero viene accolto e condiviso nelle opere consolatorie di Seneca che, erede di 
una concezione negativa della donna che riduceva la natura femminile a qualcosa di 
pericoloso, irrazionale e mostruoso
490
, suggerisce alla natura femminile una via di 
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salvezza. Infatti, pur ammettendo la debolezza strutturale della donna, Seneca afferma che 
assumendo un comportamento virile, diventando mulier virilis, una donna avrà possibilità 
di riscatto e di avvicinarsi al più alto grado di virtù: 
 
Non puoi dunque giustificare il tuo dolore col tuo sesso (non est quod 
utaris excusatione muliebris nomis), che hai trasceso con le tue virtù; 
devi tenerti lontana tanto dalle lacrime delle donne (a feminarum 
lacrimis abesse), quanto dai loro difetti. Neppur le donne ti 
permetteranno di consumarti sulla tua ferita, ma, una volta sfogato il 
dolore, tʼinviteranno a risollevarti, almeno se avrai davanti agli occhi le 
donne che meritano di essere poste fra i grandi uomini (quas conspecta 
virtus inter magnos viros posuit)
491
. 
 
Esempio di questa virilità femminile è Cornelia, una risposta della quale fu persino più 
coraggiosa di quellʼaltra famosa data da Caio Gracco e anche Rutila: queste due mulieres 
viriles sono presentate da Seneca come emblemi e modelli di virtù femminile. Il filosofo 
prosegue dicendo che non deriva dalla natura abbattersi per il dolore: la stessa perdita 
infatti colpisce più le donne che gli uomini, più i barbari che i popoli civili, più gli 
ignoranti che le persone istruite. Eppure, quando una cosa ha per natura una certa forza, 
questa rimane identica in tutti gli individui: il fuoco brucia tanto gli uomini quanto le 
donne, il ferro si mostra tagliente su ogni corpo, perché entrambi hanno ricevuto tali 
proprietà della natura. Ma ognuno sente le cose in maniera differente a seconda di come è 
stato temprato dalle esperienze e in base a quanto crede di non essere in grado di sostenere 
le difficoltà. Seneca pensa che la debolezza della donna sia causata da una praesunta 
opinio e da una consuetudo: situazioni individuali, dunque, non la condizione naturale di 
essere donna.  
 
So la tua obiezione: «Hai dimenticato che stai consolando una donna 
(oblitus es feminam te consolari), mi fai esempi di uomini (virorum 
refers exempla)». Ma chi ha detto che la natura è stata ingenerosa con le 
donne e ha circoscritto i limiti delle loro virtù? Hanno, credimi, eguale 
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valore, eguale disposizione al bene, se ne hanno voglia; egualmente 
reggono il dolore e la fatica, se ne hanno lʼabitudine. In che città, dio 
buono, facciamo questi discorsi? In una città dove […] di Clelia, 
incurante del nemico e del fiume, per la sua audacia eccezionale poco 
mancò che ne facessimo un uomo
492
. 
 
Seneca ha quindi percepito che la svalutazione femminile non dipende da natura, ma è un 
fatto di cultura che si deve vincere con la cultura. Per questo propone di normalizzare la 
donna rendendola vir, così da consentirle di avviare un cammino di ascesa filosofica e 
sapienziale.  
A proposito del processo di andrizzazione del femminile, risulta emblematica anche la 
storia di Vibia Perpetua
493
. Martire cristiana, costituisce il primo caso di scrittura 
femminile: Perpetua tiene un diario di prigionia che contenuto allʼinterno di quello che ora 
è il più esteso racconto degli Atti di Perpetua e Felicita dove lei racconta gli ultimi 
momenti drammatici della sua vita. Nelle poche pagine da lei compilate, Perpetua dimostra 
unʼautocoscienza di sé molto profonda, unʼautonomia derivante dalla convinzione che ciò 
che sta per fare è qualcosa a cui la chiama Dio stesso e che non cʼè nulla che possa 
ostacolarla. Nellʼultima visione che troviamo nel suo diario Perpetua si trova a combattere 
con un grande egiziano. La giovane donna viene portata nellʼarena e dice di sé una frase 
memorabile: 
 
Fui spogliata e fui fatta maschio (Expoliata sum et facta sum 
masculus)
494
. 
 
Si tratta di una frase molto forte che è stata oggetto di numerose interpretazioni. Abbiamo 
visto che il motivo di diventare maschio è una delle forme di salvezza e di ascesi per una 
donna: spogliarsi del dono della femminilità, considerata secondaria e indice di debolezza, 
era una strada possibile per raggiungere lo stato spirituale dellʼumanità perfetta, cioè del 
maschio. La trasformazione in vir simboleggia il raggiungimento della perfezione umana 
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ed è indice di forza: Pepetua, come le altre donne che abbiamo precedentemente 
analizzato, è quindi vittima di una visione androcentrica
495
.  
In un contributo molto significativo da cui abbiamo ricavato il titolo per questo paragrafo 
Vogt spiega che la trasformazione di una donna in maschio (Becoming male) era mentalità 
corrente e comune del mondo in cui viene a collocarsi il sorgere delle forme ascetiche 
cristiane che daranno vita al monachesimo; come infatti afferma la studiosa, se una donna 
decide di condurre vita ascetica cessa di essere donna e può essere chiamata vir: si tratta di 
una metafora importante nella letteratura ascetico monastica del IV e V secolo nella quale, 
parlando delle sante, si può dire che sono diventate donne virili
496
. Così infatti è stata 
Perpetua, Blandina, Febronia, Olimpia, Teodora e Melania, le varie donne del deserto 
descritte nella storia Lausiace, come Sarra, Pelagia
497
. A queste donne possiamo 
aggiungere le immagini delle donne debitrici alla tradizione di Tecla, come Macrina e la 
figura di Maria Egiziaca il cui lento processo verso una mascolinizzazione non è detto 
esplicitamente, ma significato da metafore e simboli. In tutti questi casi il divenire maschio 
implica una neutralizzazione della sessualità, nel senso di una certa interpretazione del 
tema della vita ascetica: rinunciare alla sessualità per le donne dellʼantichità voleva dire 
diventare come gli uomini visto che la differenza femminile era spiegata a partire dalla 
funzione riproduttiva
498
.  
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Tracce del processo di andrizzazione si riscontrano anche negli scritti di Porfirio (Letttera 
a Marcella, 33) e nellʼopera filoniana, dove diventare maschio ha un marcato valore 
metaforico che indica un profondo sviluppo interiore che conduce alla perfezione 
spirituale
499
. Abbiamo visto che la metafora del cambiamento del sesso era ampiamente 
usata: nella comune scala di valori vi era una polarizzazione tra le categorie del maschile e 
del femminile e in tutti i contesti lʼespressione diventare maschio denota una progressione 
da uno stato inferiore ad un superiore di perfezione morale e spirituale. Come sopra 
accennato, si tratta di un motivo che ha goduto di particolare fortuna presso gli autori 
cristiani, che si appigliano al passo degli Efesini (4,13 ) dove si parla di arrivare allo stato 
di maschio perfetto (τέλειος ἀνήρ) quando si spiega il modo in cui le donne risorgeranno. Il 
motivo del τέλειος ἀνήρ ha svolto un ruolo notevole nel fornire un ancoraggio alla 
metafora del cambiamento di sesso nel pensiero cristiano
500
. Clemente di Alessandria è 
stato il primo autore cristiano ad essersi servito del passo degli Efesini in cui si parla del 
τέλειος ἀνήρ; a proposito della moglie cristiana che si libera della carne e raggiunge la 
perfezione allo stesso modo del marito scrive:  
 
Le anime non sono né maschi né femmine, quando non prendono 
più moglie né sono date in matrimonio. Non è forse diventata uomo 
la donna virile che non è femmina più di quanto lo sia lui, ed è una 
donna perfetta, virile
501
? 
 
In un altro passo degli Stromati (IV, 132, 1) Clemente esorta i credenti, indistintamente 
uomini e donne, a diventare maschi perfetti. Diventare τέλειος ἀνήρ costituisce perciò un 
obiettivo comune ai due sessi e la metafora della donna trasformata in uomo diventa così 
unʼimmagine di salvezza502.  
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Significativa è la posizione di un altro esponente della tarda antichità: si tratta di Didimo il 
Cieco, di Alessandria
503
. Anche lui fa uso della metafora della maschilizzazione in chiave 
spirituale e di salvezza. Didimo sostiene che non è stato Dio a decretare se una persona 
debba essere uomo o donna e la natura da lui assegnata non è modificabile; invece nel 
mondo spirituale si può scegliere di diventare uomo. La persona che è donna può, 
progredendo spiritualmente, diventare uomo e quindi divenire un maestro con lʼautorità di 
guidare e ammaestrare gli altri: lʼandrizzazione consente di conseguire una legittima 
autorità. Da qui, Didimo applicata alla mascolinità il significato di autorità didascalica. 
Soltanto essendo un uomo spirituale in costante progresso lʼanima può raggiungere la più 
alta forma di perfezione
504
. Secondo Didimo tale processo comporta la trasformazione 
nellʼuomo perfetto, che quindi è simile a Dio.  
In questi termini il sesso empirico e osservabile diventa irrilevante come criterio per 
lʼesercizio di funzione di διδάσκαλος. Ecco perché Macrina può essere unʼottima 
insegnante e guida non solo per i fratelli e la madre ma anche per le sorelle della sua 
comunità. A questo punto è interessante rammentare il fatto che qualcuno sostenga che di 
lei si dovrebbe parlare al maschile, chiamandola «quarto Cappadoce», perché Macrina è 
stata un personaggio di grande rilievo come gli altri Cappadoci
505
. Infatti, come gli altri tre 
Padri Cappadoci, abbiamo già detto che anche la sorella di Gregorio era molto colta e 
dotta: non era improbabile che fosse esperta di scritture e abbiamo visto come, grazie alla 
sua esperienza di vita ascetica, abbia esercitato un influsso considerevole sulle scelte 
monastiche e sulla formazione dei fratelli, come su tutto il resto della famiglia, compresa la 
madre. Il riconoscimento di «quarto Cappadoce» implica una singolare ambiguità per il 
fatto che in questo modo sembra che per essere ricordata nella storia Macrina debba essere 
figurata come un filosofo sapientissimo, una sorta di teologo
506
, al pari di un Padre 
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Cappadoce, non come esperta asceta, esegeta delle Scritture, non in quanto incontestata 
leader femminile di un monastero o madre della chiesa. Solo perché maestro, filosofo o 
teologo e quindi maschio, Macrina può emergere dal silenzio in cui la storia o forse, 
inconsapevolmente, i fratelli stessi, lʼhanno relegata, tramite il filtro della loro scrittura di 
maschi, che è anche il filtro dellʼidea che essi hanno delle donne.  
Come abbiamo visto nel quarto capitolo, la prima parte della Vita di Santa Macrina delinea 
una protagonista dai tratti fortemente maschili: ad esclusione della sovversione dei rapporti 
familiari in cui Macrina diventa madre della propria madre, mantenendo e quindi esaltando 
la sua femminilità (sebbene in maniera contraria rispetto alla norma), il fratello Gregorio 
ne esalta la fermezza, la saggezza e il coraggio. Se da una parte Macrina è madre della 
propria madre e dei suoi fratelli, dallʼaltra sembra quasi incarnare il familiare maschile a 
cui rivolgersi in caso di preoccupazione e di difficoltà: abbandonando quelli che erano 
considerati modi tipicamente femminili, come il pianto, la mancanza di raziocinio e il 
controllo sulle passioni, viene descritta dal fratello Gregorio come il maschio perfetto di 
casa. Resa uomo, diviene modello da imitare: in questi termini il processo di andrizzazione 
giustifica lʼautorità carismatica di Macrina sia allʼinterno della famiglia che nella comunità 
con le altre donne ascete. Assunti i connotati maschili, questa donna può sentirsi 
legittimata a guidare verso la virtù gli uomini e le donne che si imbattono nel suo 
cammino, svolgendo quindi la funzione di διδάσκαλος. Comprendiamo così che questo 
modello archetipico di figura femminile sapienziale priva la donna di quei tratti specifici 
che la trascinano verso il basso e ne orienta il processo di salvezza verso il polo opposto di 
ciò che lei è per nascita: solo avvicinandosi a ciò che nellʼimmaginario dei padri della 
Chiesa è considerato più vicino a Dio (cioè la parte maschile) la donna può dirsi sapiente.  
 
5.4 Becoming invisible  
 
Nella seconda parte della Vita di Santa Macrina Gregorio di Nissa elabora un ulteriore 
modello di γυνή διδάσκαλος: si tratta di uno stadio più avanzato rispetto a quello della 
γυνή ἀνδρεία, di un avvicinamento ulteriore alla perfezione celeste e divina. Macrina, nel 
suo cammino di ascesa, difatti progredisce ulteriormente diventando angelo: la sua 
esistenza supera i limiti della vita materiale e corporea e si rimodula in unʼaccezione eterea 
che la libera dal corpo rendendola invisibile ed evanescente
507
. Si direbbe quasi che 
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Macrina sia diventata una sorta di fantasma. Aspetto estremamente significativo 
dellʼapprodo a questo status superiore è il fatto che nella sua rimodulazione la γυνή 
διδάσκαλος Macrina recupera un tratto distintivo della femminilità: la maternità, che qui 
assume un valore esclusivamente spirituale. La studiosa Maria Grazia Crepaldi ha messo 
puntualmente in luce questo aspetto scrivendo che: 
 
Nellʼottica di Gregorio la maternità spirituale della vergine Macrina 
(paradigma di perfezione della donna cristiana, da cui si discostano per 
gradi decrescenti la vedova e la sposa-madre biologica) finisce con 
lʼesprimere non il sovvertimento/superamento dellʼidentità femminile 
tradizionale (quella di moglie-madre), ma con la sua definitiva 
consacrazione attraverso la sua ipostatizzazione sacrale. Si tratta di un 
modello, quello della vergine-madre, che riporta la donna alla normatività 
ordinata del suo ruolo, privandola nel contempo del potere intrinseco alla 
ʽʽpesantezzaʼʼ potente del suo corpo; è un modello di donna elaborato per 
esorcizzare le paure di una cultura al maschile
508
. 
 
Macrina fugge dal corpo in direzione di una vita ascetica attraverso un cammino graduale: 
il suo percorso si snoda nel passaggio dalla vita filosofica dove, a seguito di un processo di 
andrizzazione, può ricorrere allʼuso del λόγς (arma maschile per eccellenza), alla vita 
angelica che pur svolgendosi nel corpo prescinde completamente da esso. Quella di 
Macrina è unʼesistenza scandita a imitazione del modo di vivere degli angeli: nella 
biografia della sorella Gregorio recupera i temi sviluppati nel trattato La verginità dove 
afferma che vivere soltanto con lʼanima e imitare il tipo di vita delle sostanze incorporee 
significa  
 
contemplare il padre nellʼincorruttibilità e abbellire il proprio aspetto 
prendendo come modello la bellezza dellʼarchetipo imitandolo nella 
misura loro consentita
509
. 
 
La verginità è quindi una potente collaboratrice e un aiuto per mettere in pratica questo 
modo di vivere e il desiderio di rendersi simili alla natura incorporea. Colui che predilige la 
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vita angelica deve quindi scegliere una vita verginale: erede del dualismo platonico che 
contrappone nettamente la materia alla dimensione divina, Gregorio di conseguenza 
formula unʼidea di verginità molto differente da quella di Metodio510. Mentre questʼultimo 
intendeva la verginità soprattutto in termini morali e in scelte comportamentali, per il 
Nisseno lʼessere vergine coincide in prima istanza nellʼintegrità e perfezione corporea: è 
attraverso la purezza del corpo che lʼuomo fa il primo passo per avvicinarsi a Dio e per 
tentare unʼunione con il divino. Per questo Macrina non presenta tratti - per così dire -
sensibili, come invece fanno le fanciulle del Simposio metodiano: di conseguenza lʼassenza 
di una dimensione sensoriale implica una tipologia di conoscenza che le arriva o grazie al 
processo di andrizzazione di cui abbiamo scritto pocʼanzi o per mezzo di un ascetismo 
totalizzante che le consente di superare i limiti imposti dalla pesantezza del suo corpo. Solo 
grazie allʼestrema vicinanza con Dio, al rendersi simile a ciò che è etereo Macrina può 
divenire una donna illuminata e sapiente. Stando così le cose, potremo dire che si tratta di 
un vero e proprio ribaltamento del messaggio cristiano: Dio è sceso sulla terra per farsi 
uomo, è entrato nella carne dellʼumanità per avviare un processo di redenzione della 
dimensione materica; ma lʼinflusso platonico scelto dal pensiero cristiano antico per 
interpretare le parole delle Scritture neutralizza lʼidea di farsi uomo, considerata troppo 
materiale e svalutante. Questo impedisce la realizzazione del cuore del messaggio 
cristiano: pur avendo riscattato lʼuomo dalla morte attraverso il processo di risurrezione, 
lʼinculturazione con il platonismo non consente al pensiero cristiano di salvare la 
corporeità, perché la prospettiva platonica dice allʼuomo che per essere felice deve essere 
simile a Dio
511. Ciò che ne consegue è lʼelaborazione di un modello di perfezione 
nettamente lontano e distante da tutto ciò che coinvolge la fisicità e la materialità, aspetti 
che per tradizione delineano lʼidentità femminile512.  
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Ecco perché una qualità come la bellezza esteriore diventa oggetto di disturbo e disagio: 
per questa ragione il desiderio per la bellezza fisica viene considerato sospetto in quanto 
associato al piacere il quale a sua volta è stato direttamente identificato con il peccato
513
.  
Lʼattrazione suscitata dal corpo di una donna era doppiamente problematica perché a 
differenza di quello omosessuale non ha mete sublimanti: infatti rispetto a quanto sostenuto 
da Platone da un lato lʼἒρως viene bandito nella sua parte fisico-corporea perché ha troppo 
a che fare con lʼomosessualità e dallʼaltro lʼattrazione per la donna ha qualcosa di 
direttamente peccaminoso. Lʼesercizio dellʼeterosessualità viene così costretta fortemente 
                                                                                                                                                                                
poi da Galeno – che apprendiamo queste teorie relative alla sessualità femminile. Nel trattato su La 
Generazione degli animali lo Stagirita descrive lʼaspetto materico e inerte della madre nellʼatto generativo, a 
cui invece si contrappone la natura del maschio, che è forma e spirito, essere attivo e creativo. Quindi la 
donna è una creatura inferiore rispetto allʼuomo: è difetto ed errore, e per questo si trova nella condizione di 
subire e di essere riempita dalla forma maschile. Simili teorie, che quindi propongono una svalutazione della 
partecipazione dellʼelemento femminile nella generazione, si riscontrano anche in altri autori dellʼantichità. 
Vediamone alcune. Nel Corpus hippocraticum tutti i mali delle donne venivano ricollegati alla gravidanza ed 
erano messi in relazione con la sfera genitale. Per questo lo stato di salute di una donna andava a coincidere 
con il momento della generazione: solo lʼessere gravida era infatti indice di completa salute. Secondo la 
medicina ippocratica i fluidi presenti allʼinterno del corpo femminile dovevano avere unʼomogenea quantità 
perché in caso di eccesso nel corpo si generava malattia. Per garantire lʼequilibrio dellʼorganismo era 
necessaria lʼespulsione delle eccedenze attraverso il mestruo, emissione possibile solo grazie allʼunione 
sessuale e quindi alla generazione. Per mezzo del parto la donna poteva espellere gli umori in eccesso e 
purificare il proprio utero: la gravidanza era quindi un trattamento efficace per garantire la salute del corpo 
femminile. Di conseguenza anche il rapporto sessuale aveva finalità terapeutiche: la mancanza di sperma 
maschile allʼinterno dellʼutero poteva provocarne la secchezza e quindi il deterioramento. Inoltre, secondo 
Ippocrate e Oribasio, lʼamplesso era da considerarsi un rimedio contro la melancolia e, come detto pocʼanzi, 
anche una forma di purificazione che consentiva di eliminare i fluidi in eccedenza nel corpo. Anche Galeno 
sconsigliava lʼastinenza sessuale: nel suo Glossario ne suggerisce la pratica per curare una forma di epilessia 
che non a caso colpisce le vergini. Si veda: CAMPESE S., MANULI P., SISSA, G., Madre materia, cit.; 
DUBOIS P., Il corpo come metafora. Rappresentazioni della donna nella Grecia antica, traduzione italiana a 
cura di TARTARA M., Laterza, Roma-Bari, 1990; PERETTI A., La teoria della generazione patrilinea in 
Eschilo, in «La parola del passato», n.11, 1956, pp. 241-262; ROMANI S., Nascite speciali. Usi e abusi del 
modello biologico del parto e della gravidanza nel mondo antico, Edizioni dellʼOrso, Alessandria, 2004; 
FABIANO D., La determinazione del sesso nellʼembriologia antica: raffronti tra testi filosofici presocratici 
e medicina ippocratica, in Lʼidea di natura nel mondo antico, a cura di FAUSTI D., in Pianeta Galileo 2005, 
a cura di Peruzzi Alberto, Firenze, 2006. 
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entro i soli confini del matrimonio e al solo scopo della procreazione, privando la 
sessualità di tutto il suo aspetto spirituale
514
. Il corpo stesso della donna diventa altamente 
imbarazzante per il desiderio dellʼuomo e si viene formando così una precettistica che 
bandisce ogni modalità di comportamento femminile che possa mettere in discussione le 
capacità maschili di dominare i propri impulsi. Da qui la necessità di neutralizzare la 
sessualità femminile, di creare un modello di donna che non prova e soprattutto non fa 
provare desiderio. A tal proposito sono significative le parole di Tertulliano, apologista 
latino del II-III secolo, che condanna duramente il lusso e gli ornamenti della donna, da lui 
descritta tutta intenta allʼesteriorità e segnata in maniera indelebile dal peccato.  
 
Tu donna, partorisci tra dolori angosciosi, la tua tensione è per il tuo 
uomo ed egli è il tuo padrone: e non sai di essere Eva? In questo mo do è 
ancora operante la sentenza divina contro codesto tuo sesso: è necessario 
che duri anche la condizione di accusata. Sei tu la porta del diavolo, sei tu 
che hai spezzato il sigillo dellʼAlbero, sei tu la prima che ha trasgredito la 
legge divina, sei stata tu a circuire colui che il diavolo non era riuscito a 
raggiungere; tu, in maniera tanto facile hai annientato lʼuomo, immagine 
di Dio; per quello che hai meritato, cioè la morte, anche il figlio ha 
dovuto morire […] tutto questo costituisce il bagaglio di una donna 
condannata e morta
515
. 
 
Ma perché dobbiamo essere un pericolo per il prossimo? Perché 
dobbiamo suscitare negli altri la concupiscenza? Se il Signore, ampliando 
la legge, non discrimina, nel castigo, la concupiscenza dellʼatto della 
libidine, non so se sia possibile che ottenga lʼimpunità chi è stato causa di 
perdizione per un altro. Infatti quello va in perdizione dal momento che 
ha desiderato la tua bellezza: ha ceduto nel suo animo alla concupiscenza 
e tu sei diventata per lui una spada, con la conseguenza che, pur essendo 
priva di colpa, non sarai esente da accusa
516
. 
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È per contrastare questʼidea del femminile, così svalutante e sconfinata nella dimensione 
dellʼerrore, che viene elaborato un modello di donna sapiente ascetico: è solo attraverso la 
liberazione del pesante fardello corporeo, che per natura la spinge e trascina verso il basso, 
che una donna può riscattarsi. Avvicinandosi ed elevandosi verso Dio ella si crea una 
nuova identità, perdendo ciò che invece prima la identificava: così tutto ciò che passa 
attraverso il corpo viene bandito. Da qui la necessità di una purificazione completa, che in 
primis deve passare dallo strato più esterno, quindi dal corpo; per questo il raggiungimento 
della perfezione diviene possibile attraverso lʼosservazione delle pratiche ascetiche. 
Vediamo in che termini.  
Originariamente la parola ἂσκησις si riferiva allʼallenamento degli atleti greci il cui scopo 
era migliorare le condizioni fisiche con una dieta rigorosa e con un continuo 
addestramento. In seguito, il concetto viene invece applicato alla ricerca di obiettivi 
spirituali e morali, spesso proprio a detrimento del corpo. Sappiamo che nellʼantichità il 
digiuno era praticato da numerose sette filosofiche come strumento ascetico ed era 
considerato un metodo per realizzare un ideale di vita denso di significato
517
. A seconda 
delle idee che ispiravano le sette, aveva basi etico-razionali o mistico-religiose. Era tuttavia 
unʼeccezione, poiché nellʼantichità classica lʼascetismo, che disdegna completamente il 
corpo, era piuttosto raro: lʼatteggiamento complessivo positivo nei confronti del corpo ha 
limitato ed impedito la diffusione delle pratiche ascetiche in occidente. I Cristiani invece 
avevano una posizione diversa: secondo la loro dottrina i desideri corporei e carnali erano 
peccaminosi e dovevano essere trattenuti e soffocati in nome della purezza e della 
sublimità dellʼanima. Abbiamo già detto più volte che lʼascetismo cristiano affonda le sue 
radici nelle teorie di Platone, secondo cui lʼanima era prigioniera del corpo: soltanto con 
lʼemancipazione dal mondo dei sensi lo spirito religioso poteva liberarsi e realizzare il suo 
potenziale divino. Tale dottrina era stata elaborata dai neoplatonici a partire dal III secolo: 
il corpo dava allʼanima una pesantezza terrena, distogliendola dalla sua meta reale, cioè la 
fusione e lʼuguaglianza con Dio. Lʼobiettivo spirituale della filosofia neoplatonica 
consisteva quindi nel liberare lʼanima dalle catene del mondo dei sensi e raggiungere 
lʼindipendenza assoluta da tutti i bisogni fisici, proprio come gli dei. Di conseguenza il 
digiuno è da raccomandare nella misura in cui il cibo arreca benefici al corpo soltanto, 
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mentre danneggia lʼanima. Si trova una concezione simile del rapporto tra divinità, corpo e 
anima, nella dottrina cristiana del digiuno come norma di vita ascetica: lʼascetismo si 
propone infatti di raggiungere la perfezione della vita spirituale. Era una forma di 
autodisciplina e automortificazione il cui ideale di totale indipendenza dai bisogni fisici 
non si ritraeva di fronte a nessuna difficoltà. Quello più rigoroso, oltre al digiuno, faceva 
ricorso allʼastinenza sessuale, alla privazione del sonno, allʼautoflagellazione e ad altre 
forme di tortura autoinflitta. Grazie a queste pratiche severe si indeboliva la carne 
peccaminosa rinforzando ed elevando lʼanima518. Si preparava così il terreno a una vita 
virtuosa e alla perfezione cristiana, il cui scopo era ricostruire lʼimmagine di Dio. 
Abbandonandosi al digiuno, lʼanima si alleggeriva e poteva innalzarsi a Dio, e se anche 
lʼasceta non poteva eguagliare la divinità, riusciva almeno a raggiungere il livello 
angelico
519
.   
È in questo contesto che si inserisce lʼadesione ad una vita ascetica da parte di Macrina: se 
lʼunico modo per avvicinarsi a Dio è diventare angelo e quindi invisibile, ne consegue 
lʼabbandono di un aspetto fondamentale del sé. Negare lʼesistenza del corpo, cioè di ciò 
che ci rende riconoscibili, equivale con la perdita dellʼidentità. Sappiamo che nel mondo 
antico i tratti fisiognomici erano fondamentali per il riconoscimento di sé: lʼidentità era 
qualcosa di estremamente corporeo che non aveva a che fare con la consapevolezza di sé e 
si realizzava nel momento in cui si veniva riconosciuti da altri, attraverso delle 
caratteristiche fisiche. Lʼaspetto di sé, quindi il corpo, diventa una sorta di luogo per 
lʼidentità perché lʼuomo incontra e scopre la propria natura apprendendola dagli altri520.  
Macrina quindi perde ciò che la rende sé stessa: scomparendo, smarrisce ogni forma di 
conoscenza che le arriva attraverso il corpo (quindi per mezzo dei sensi) e diventa una 
figura angelica devota allʼunico modello femminile a cui aspirare: Maria, vergine e madre. 
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Solo imitando la madre di Cristo e il modo di vivere degli angeli può dar vita ad una nuova 
forma di sapienza che è frutto di una nascita divina: da παρθένος Macrina diviene μήτηρ 
recuperando così la funzione che tipica della donna cui ha rinunciato sul piano fisico con la 
scelta della vita monastica. Questo recupero può avvenire solo in chiave spirituale: 
abbiamo visto nel capitolo precedente che in termini di maternità spirituale viene definita 
lʼazione di Macrina nei confronti del fratello Pietro521 e con il nome di madre viene 
chiamata dalle sue compagne durante il compianto funebre
522
. Questo motivo ha una 
prospettiva fortemente pedagocica: Macrina, più che madre, è maestra spirituale e modello 
per tutti quanti la avvicinano, estranei e membri della famiglia. Questo si riflette, a livello 
lessicale, nella scelta di vocaboli fatta da Gregorio per indicare la sorella: solo due volte 
viene definita μήτηρ mentre più frequentemente prevale la sua connotazione di maȋtresse 
spirituelle: di conseguenza viene chiamata παιδαγωογός, σύμβολος, διδάσκαλος e la sua 
azione viene definita attraverso i verbi παιδοτριβέω e παιδαγωγέω523. Poiché lʼeducazione 
del tempo era affidata ai genitori e in modo particolare alla madre che doveva costituire un 
esempio per i figli, ne consegue che lʼattività di Macrina in questo senso è applicazione 
pratica della sua maternità spirituale. Da un punto di vista storico, tutto questo conferma la 
trasmissione del cristianesimo per via femminile allʼinterno di un nucleo familiare e ci 
consente di vedere quanto fosse importante non solo per Gregorio di Nissa ma per la 
Chiesa Orientale e per il cristianesimo in generale stabilire un tipo di educazione capace di 
preparare alla vita monastica
524
.  
Macrina va quindi a costituire un singolare archetipo della γυνή διδάσκαλος: rispetto alla 
γυνή ἀνδρεία che pur polarizzandosi e riconfigurandosi secondo le peculiarità del maschile 
riesce comunque a mantenere una dimensione materiale, la donna angelo abbandona 
completamente il corpo. Conseguenza di tale scarto non è solo la perdita sostanziale del sé 
ma il preludio di un modello di perfezione femminile che è quello della donna anoressica: 
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lʼanoressia, che nel suo significato etimologico indica la mancanza di desiderio e di 
appetito, è il nuovo modello etico femminile che accompagnerà tutto lo sviluppo della 
nostra cultura. 
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Conclusioni  
 
Lo studio dellʼarchetipo della γυνή διδάσκαλος si è rivelato estremamente interessante e 
degno di nota. Andare alla ricerca delle manifestazioni del sapere femminile nel mondo 
antico non solo mi ha consentito di esplorare la cultura di epoche meno conosciute 
studiandone le fonti, il pensiero e la storia, ma anche di carpire alcuni aspetti singolari del 
binomio femminile-conoscenza.  
Innanzitutto primo dato da mettere in risalto e che in qualche modo chiude il cerchio da cui 
tutto è partito è il carattere continuativo del rapporto esistente tra femminile e ambiente 
filosofico: in tutte le donne incontrate in questo percorso è emersa una spiccata naturalezza 
ad accogliere il sapere, a recepire nozioni estremamente raffinate, a formulare tesi degne di 
nota (si pensi alla straordinarietà delle parole di Teofila e a quelle di Tecla nel Simposio 
metodiano). Il corpo delle donne, come dice Giulia Sissa, è decisamente emblematico per 
comprenderne il rapporto con la conoscenza: fatta eccezione per la donna virile, che 
comunque attraverso il λόγος istruisce e impartisce conoscenza, le altre donne sapienti 
accolgono (come Diotima, che grazie al suo statuto di sacerdotessa riceve dal dio la sua 
sapienza), danno vita a una maternità di tipo spirituale (come le vergini metodiane e Santa 
Macrina), fanno i conti col proprio corpo scegliendo di sbarazzarsene o farlo divenire altro 
o ancora di valorizzarne il potenziale (si pensi alle qualità sensibili delle dieci oratrici 
metiodiane).  
Lʼarchetipo della γυνή διδάσκαλος suggerisce quindi che la sapienza sia anche una 
questione corporea: la donna saggia, colta e che impartisce insegnamenti deve fare i conti 
col significato che il suo corpo assume e riveste in ogni specifico contesto socio culturale. 
E lo stesso vale per i contenuti, gli approcci metodologici e le forme che vengono assunte 
da ogni γυνή διδάσκαλος. Macrina è feconda di conoscenza, ma non potrà mai servirsi di 
un metodo esperienziale nel suo essere didascalica; le dieci oratrici metodiane non 
potranno mai subire un processo di andrizzazione perché altrimenti il senso dei loro 
discorsi verrebbe meno; Diotima non potrebbe mai diventare una figura angelica e 
insegnare a Socrate che lʼἔρως è la risposta alla felicità degli uomini.    
In questo senso non sono quindi operabili dei parallelismi veri e propri fra le donne 
sapienti prese in esame ma sono rintracciabili alcuni elementi di continuità: 
- la dimensione alchemica che mostra Diotima nel Simposio indicando a Socrate una via di 
sintesi alla duplice natura di ἔρως ricorda molto alcuni tratti delle protagoniste dellʼaltro 
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Simposio che difatti uniscono alla puntuale padronanza delle Scritture una spiccata 
attitudine allʼuso della conoscenza sensibile;  
- come Diotima genera e fa generare sapienza, allo stesso modo Macrina, pur fattasi 
angelo, riesce a mantenere il tratto femminile per eccellenza divenendo guida, maestra e 
madre per la famiglia e le consorelle; 
- la Macrina del trattato su Lʼanima e la Risurrezione che enuncia dottrine sulla vita dopo 
la morte rievoca le dissertazioni delle dieci vergini; 
- in tutte le nostre donne sapienti si riscontra unʼestraneità coi personaggi maschili o 
meglio se gli uomini sono loro vicini è solo per istruirli; lʼunico rapporto privilegiato che 
possono o scelgono di coltivare è quello con la sapienza: anima, spirito e corpo trovano 
cura solo nel filosofare; 
- lʼautorità di ogni voce femminile è garantita ricorrendo allʼuso di escamotage: Socrate 
presta la voce a Diotima; Metodio immagina un banchetto fittizio; Macrina prima si fa 
maschio e dopo angelo perché il femminile, in ogni epoca studiata, subisce enormi limiti 
socio-culturali. 
Lʼattualità di questi saperi così antichi risulta sorprendente: ancora oggi, a distanza di 
millenni, le donne devono fare i conti col proprio statuto biologico e sociale prima di 
prendere parola o per far sì che il loro pensiero sia considerato una forma autorevole di 
sapienza. Molti (ma soprattutto molte) si chiedono ʽʽperché?ʼʼ: questo studio vuole essere 
una piccola risposta per chi non solo si limita a porsi domande ma soprattutto ricerca 
spiegazioni a partire dal retaggio culturale della nostra civiltà.  
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